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Análisis semiótico de las manifestaciones culturales, identidad y formas de comunicación en la 
Yumbada de Cotocollao.  
 






Se pretende conocer y analizar las manifestaciones culturales, identidad y formas de comunicación 
expresadas en la Yumbada de Cotocollao. Para ello se parte de la compresión de la cultura y sus 
relaciones con la comunicación; los principios que rigen la cosmovisión de las culturas andinas; la 
historia del pueblo Yumbo y sus evidencias arqueológicas en el noroccidente de Pichincha. 
 
A través de técnicas de investigación como la observación in situ y la descripción detallada de los 
elementos de esta fiesta se hace un acercamiento semiótico a la identidad del pueblo Yumbo. Se 
muestra la responsabilidad con la que sus participantes han asumido su rol dentro y fuera de la 
celebración, sobre todo respecto a la necesidad de dar continuidad y trascendencia a la Yumbada de 
Cotocollao. 
  
En conclusión esta fiesta se muestra como una de las más importantes del Quito urbano. Su 
ancestralidad se evidencia en el simbolismo y ritualidad con el que sus participantes asumen sus 
personajes en cada momento de la celebración. 
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The objective of this study is to explore and analyze the cultural expressions, identify and forms of 
communication present in the Yumbada de Cotocollao. To achieve this objective, the study 
addresses the following elements: the compression of the culture and its relationship with 
communication; the principles that guide the Andean Worldview; the history of the Yumbo 
community and its archaeological remains in the northwest of Pichincha. 
 
By means of research techniques, including in situ observation and a detailed description of the 
elements of the celebration, a semiotic exploration of the identity of the Yumbo community is 
undertaken. The responsibility with which participants assume their roles both within and outside 
the celebration is demonstrated, highlighting above all the respect shown towards the need to 
ensure the continuity and transcendence of the Yumbada de Cotocollao. 
 
In conclusion, the celebration is presented as one of the most important in urban Quito. Its ancestral 
nature is witnessed in the symbolism and rituality with which participants exercise character roles 
in each moment of the celebration. 
 
KEY WORDS: COMUNICATION AND CULTURE / SEMIOTIC ANALYSIS / MYTHS / ANDEAN 





La Yumbada de Cotocollao es una de las celebraciones ancestrales más destacadas del norte de 
Quito. Durante los últimos diez años atraviesa por un proceso de resurgimiento luego de 
permanecer algún tiempo en bajo perfil dentro de la ciudad. La Yumbada de Cotocollao o “Danza 
de las Montañas” se caracteriza por contener simbología que representa elementos de la cultura 
Yumbo, su cosmovisión, su relación con la naturaleza y la importancia que tuvo como pueblo al 
mantener lazos de tipo comercial, cultural y ritual con grupos étnicos de la región de la sierra norte 
durante épocas preincaicas y precoloniales del actual Ecuador.  
La importancia de identificar y conocer  los simbolismos sagrados de esta fiesta ancestral de la 
cultura Yumbo radica en reconocer los orígenes de la población de Cotocollao y Quito en general. 
Resaltar la presencia indígena en los espacios urbanos, así como su forma de apropiarse del tiempo-
espacio en los escenarios, como el Parque de Cotocollao, que comúnmente son usados para otros 
fines. Es fundamental el estudio y la investigación de este tipo de manifestaciones culturales, pues 
a través de éstos se puede redescubrir y compartir los vastos conocimientos y sabiduría de los 
pueblos ancestrales en torno a todos los aspectos de la vida social y cultural. 
La Yumbada de Cotocollao es una fiesta que se realiza los primeros días del mes de junio en la 
parroquia de Cotocollao razón por la que ha sido asociada con la celebración del Corpus Christi del 
calendario católico o a su vez con las fiestas incas del Inti Raymi. La celebración dura tres días y 
está compuesta por varios eventos ritualísticos de entre los cuales se destaca la Matanza del 
Yumbo. Además en la Yumbada de Cotocollao puede apreciarse la identidad de la cultura Yumbo, 
así como la vida de sus descendientes en la ciudad.  
El presente trabajo, de tipo de antropología de la comunicación, se ha realizado mediante técnicas 
de investigación cualitativas como la observación participante in situ; entrevistas abiertas a 
personas con un rol importante en la celebración de la Yumbada; y el registro fotográfico de todos 
los momentos durante los tres días de la fiesta. El análisis se ha realizado mediante procesos de 
razonamiento comparativo y analítico entre la información obtenida de fuentes primarias y 
secundarias con lo observado en la Yumbada de Cotocollao. De manera que el cuerpo de texto de 
esta investigación está estructurado de la siguiente manera: 
En el primer capítulo se establece un marco conceptual básico de los conceptos de cultura y 
comunicación, así como sus relaciones en la interacción social. En el segundo capítulo se hace un 
acercamiento a la visión de los pueblos andinos: a su cosmogonía con los principios y valores que 
rigen su comportamiento en comunidad; así como sus formas de concebir el tiempo-espacio y su 
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ritmo. El tercer capítulo describe la historia de la cultura Yumbo desde épocas preincaicas hasta las 
primeras etapas de la Colonia española, también se mencionan las evidencias arqueológicas que 
dan cuenta de su presencia y trascendencia en el noroccidente de la provincia de Pichincha y 
particularmente en Cotocollao. El cuarto capítulo está dedicado a la descripción de la Yumbada de 
Cotocollao del 2013, se establecen cronológicamente todos los momentos rituales durante los tres 
días de fiesta, en este capítulo también se identifican escenarios, personajes y actores de la 
celebración. El capítulo final es el análisis propio de la Yumbada de Cotocollao, se presentan 
fotografías y se explican los elementos semióticos identificados en los momentos rituales así como 





Diferentes son las cosmovisiones con las que se genera y se producen los mundos. Han sido 
hechos, contextos, situaciones históricas entre los pueblos los que han establecido diferentes formas 
de pensar y de interpretar el mundo y la realidad. Estas concepciones determinan también 
diferentes formas de vida que se manifiestan en la producción de símbolos y signos que en general 
que dan cuenta de la identidad y la cultura del grupo humano que los utiliza. Por ello es necesario 
comprender cómo estos elementos significan, dotan de sentido y modifican los comportamientos de 
acuerdo al contexto en el que se desenvuelven.  
Por lo tanto es justo el tratar de identificar y reconstruir estos elementos que son una guía para 
reconocer la identidad original de los pueblos. En medio de este contexto homogeneizador es 
necesario comprender estas perspectivas de vida y sus formas de interacción colectiva para asumir 
la responsabilidad de transmitir y generar más de la riqueza cultural que los caracteriza. 
El interés particular en esta investigación se enfoca precisamente en la necesidad de registrar y 
acercarse a dichos elementos para su conocimiento y mejor comprensión, a través de los cuales se 
puede dar cuenta de la trascendencia social estas manifestaciones culturales como herramienta para 




 CAPÍTULO I 
 
CULTURA Y COMUNICACIÓN 
 
Las intenciones de analizar y describir las costumbres y prácticas de los seres humanos dentro de la 
vida social tienen registros tan antiguos como la existencia de los primeros pensadores de la 
humanidad. Es así como el estudio de lo que se entiende por cultura, comunicación y sus relaciones 
está presente desde los diálogos Platónicos y Socráticos, 400 años antes de nuestra era. 
Sin embargo, los estudios sobre estas temáticas penetraron con mayor rigurosidad los escenarios 
académicos a finales del siglo XIX y la primera mitad del siglo XX. Esto como necesidad de 
comprender los cambios y transformaciones de las sociedades y sus relaciones con otras 
poblaciones de diferentes latitudes, pues la migración, las nuevas fuentes y modos de trabajo 
acarrearon la mezcla o lo que el teórico argentino Néstor García Canclini denomina la ‘hibridación’ 
de los pueblos que desarrollaron nuevas formas del ‘hacerse presente’ en la ciudad.  
En la actualidad la cultura y la comunicación tienen tal importancia para la comprensión de 
múltiples áreas y disciplinas académicas y científicas que su estudio ha generado una gran variedad 
de conceptos, significados y resignificaciones en varios contextos lo que ha convertido a estos 
términos en palabras polisémicas. 
A. SOBRE LA CULTURA 
1.1. El término “cultura” 
Los estudios para dar cuenta del funcionamiento social de los seres humanos se ha registrado desde 
la Antigüedad, por ejemplo: los escritos de Jenofonte en la Biblia demuestran el interés por 
confrontar las diferentes conductas del ser humano; sin embargo, cultura como concepto aparece 
por primera vez en los textos de Cicerón, en los años 106 a 43 antes de Cristo: “Cicerón utiliza por 
primera vez la voz en un sentido figurado al vincularla a la práctica que realiza el hombre para 
transformar las cosas que no se hallan originalmente en la naturaleza.” (Marafioti, 2008: 21) 
Etimológicamente, la palabra cultura proviene del latín cultura. El término colere –que es la raíz 
más antigua que se registra de la palabra- significaba cultivar, cuidar, habitar, proteger y “honrar 
con adoración”. Con el tiempo los conceptos se definieron mejor, de manera que algunos términos 
de su significado se desviaron y otros, como “honrar con adoración” se especificó en el término 
cultus (ahora “culto”), y “cultivar” fueron confirmándose como significados propios de la palabra. 
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Así para el siglo XV ‘cultura’ se definió principalmente como “cultivo” o, en todo caso, como 
“tendencia a cultivar” (empleada como un término agrotécnico). Para ese tiempo el término fue 
movilizándose del latín al inglés, al francés y posteriormente al alemán, todavía así todas las 
acepciones designaban una actividad de trabajo para el crecimiento de la naturaleza, básicamente 
de las cosechas y los animales. 
A inicios del siglo XVI la idea del término como tendencia al trabajo para el crecimiento de la 
naturaleza se extendió al proceso del desarrollo humano en particular al “cultivo de la mente”, “El 
término cultura era empleado en el sentido de cultivo, de mejoramiento y ennoblecimiento de las 
cualidades físicas y espirituales de una persona o de un pueblo” (Marafioti, 2008: 25). Y es así 
como en el siglo XVIII dicha interpretación se estableció como sinónimo de otro término 
emergente: civilización; ambos términos se utilizaron para designar exclusivamente a las élites y 
sectores dominantes de la sociedad, que precisamente eran quienes podían acceder a ciertos 
conocimientos y actividades consideradas como propias de la cultura.  
Sin embargo, esta relación establecida entre ambos términos no fue bien vista por algunos teóricos 
y pensadores de la época. Particularmente, en el alemán, las palabras Kultur y Zivilisation siempre 
se utilizaban en oposición al considerarlas como prácticas distintas, así lo explicó Kant: “Nos 
cultivamos por medio del arte y de la ciencia”, “nos civilizamos al adquirir una variedad de 
buenos modales y refinamientos sociales” (Marafioti, 2008: 25). Como se puede ver, a pesar de 
que se realiza esta distinción se sigue manteniendo la concepción tradicional de cultura como la 
posesión de conocimientos y el buen gusto por el arte. 
De esta manera el término ‘cultura’ fue restringiéndose hacia lo estrictamente intelectual. Así 
mismo, estas actividades intelectuales fueron sobreestimadas de manera positiva con la aclaración 
de que no todas las personas podían realizarlas. Esto se debe a que, por supuesto, no todas las 
personas contaban con las mismas capacidades en cantidad, calidad y disponibilidad de las 
facultades que se consideraban como necesarias para acceder al campo de la cultura. (Marafioti, 
2008: 24) Por esto, para Martín-Barbero, el siglo XVIII del debate sobre cultura fue en el que se 
dio la principal operación de exclusión, pues la verdadera cultura se confunde con educación; así 
como la educación superior (artes y humanidades) quedó reservada para hombres superiores, 
entonces la cultura se convierte en algo individual. (Martín-Barbero, 2002: 105) 
Durante las primeras décadas del siglo XX se dio con mayor intensidad la época de explosión 
demográfica, industrialización de la producción, el desarrollo de la economía y como producto de 
ello: migraciones del campo a la ciudad. La presencia de estos grupos poblacionales afectó en su 
conjunto a la cotidianidad de las sociedades urbanas, a sus formas de pensamiento y también a la 
fisonomía de la ciudad. Las características de este contexto provocaron que el desarrollo industrial 
sea visto como una amenaza a la vida “espiritual” de la humanidad, como consecuencia se 
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consideró necesario enfatizar los conjuntos de prácticas nacionales y, sobre todo, las que se 
consideraban como tradicionales.  
Con estas modificaciones el concepto de cultura permaneció estable hasta mediados del siglo XX 
donde adquirió mayor fuerza en los espacios académicos principalmente de los estudios de la 
antropología y la sociología. La variedad de las definiciones de cultura revelan la complejidad de 
las relaciones sociales y las formas particulares de ver el mundo y vivir la vida, así también sobre 
las fuerzas de hegemonía entre los grupos sociales en la producción, el trabajo, las prácticas del ser 
humano y la economía. En palabras de Roberto Marafioti: “la complejidad no está finalmente en la 
palabra, sino en los problemas que significativamente indican sus variaciones de uso.” (Marafioti, 
2008: 215) 
1.2. Perspectivas de entender la cultura: transformación y definición de conceptos 
Los teóricos, historiadores, antropólogos, sociólogos, etc., coinciden en que las concepciones de 
cultura han tenido dos caminos predominantes en la historia: el primero tanto teórica como 
empíricamente es la perspectiva de la cultura desde la corriente del Romanticismo, a cuyos teóricos 
se los ha denominado como “tradicionalistas”; el segundo es una visión que atribuye a la cultura 
actividades estrictamente cognoscitivas y racionalistas del ser humano: una perspectiva desde la 
Ilustración, a quienes se lo denomina “modernizadores”. Ambas concepciones, a decir del 
antropólogo argentino Néstor García Canclini, han intentado construir “objetos puros”.  
Los modernizadores concibieron la idea de una cultura ‘universal’ basada en la creación del arte 
culto y la generación del conocimiento en base a las innovaciones del progreso. Los teóricos de la 
Ilustración europea en el siglo XVIII fueron los que comenzaron a desarrollar el concepto de 
cultura fundamentada en la idea, inglesa y francesa, de la existencia de una sola historia ‘universal’ 
de la humanidad en el que las sociedades de Europa ocuparían la cúspide y sería el modelo perfecto 
a seguir.1 Con esta premisa se apelaba al “autodesarrollo histórico de la humanidad”, se veía a la 
cultura como un hecho evolucionista al que no todos los pueblos tenían las posibilidades de 
acceder, lo que limitó el concepto de cultura a uno solo y con grandes dosis de hegemonía y por lo 
tanto de exclusión. (Marafioti, 2008: 213) La concepción de la cultura proveniente de las ideas de 
los racionalistas o modernizadores es la que ha sido difundida a lo largo de los siglos con mucha 
fuerza. Este concepto es el que relaciona la “cultura” con ciertas actividades intelectuales o 
artísticas que realizan los seres humanos. 
Con esto concuerda García Canclini (2002), quien utiliza las nociones de élite y hegemonía para 
señalar los privilegios que cierta posición social les confiere a determinados grupos frente a otros 
1 Actualmente dicha concepción es fuertemente cuestionada por académicos de la Corriente Crítica 
Latinoamericana de los estudios culturales de la comunicación, especialmente por los teóricos Jesús Martín-
Barbero y Néstor García Canclini que son sus principales representantes. 
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en la cuestión cultural. Son privilegios que se generan incluso desde las mismas instituciones 
sociales como la escuela, donde los recursos económicos pueden determinar el acceso y la 
apropiación que los niños y niñas tienen respecto a los bienes culturales. Bajo esta misma lógica, 
estas perspectivas disímiles marcaron el destino de los bienes culturales: las artesanías iban a las 
ferias y las obras de arte a los museos. 
Con esta idea racionalista sobre cultura se crea la diferenciación social entre personas que pueden 
ser consideradas como “cultas”2 al poseer una cierta cantidad de conocimientos sobre algunas áreas 
académicas en específico, o porque tienen el interés en algunas manifestaciones consideradas 
“artísticas”, como se ha mencionado con anterioridad. Con esta perspectiva se privilegia a ciertas 
obras, valores y actores sobre otros mostrándolos como una especie de herramientas con las cuales 
las personas pueden “cultivarse” y ennoblecer su mente y espíritu. 
Por otro lado, las concepciones desde el Romanticismo postularon la idea de culturas nacionales y 
populares “auténticas” aisladas de la industrialización y la masificación humana con sus influencias 
extranjeras. Lamentablemente en sus inicios las posturas románticas de entender la cultura fueron 
vistas como algo melodramático y sentimental reduciéndolas a “escuelas” artísticas en particular de 
la música y la literatura. (Martín-Barbero, 2002: 6) A pesar de ello, los aportes de los románticos 
tuvieron gran importancia para la compresión de la cultura puesto que pensaron a la sociedad como 
sujeto y pusieron en juego la valoración de los elementos simbólicos presentes en la vida humana. 
(Martín-Barbero, 2002: 9) 
Con este antecedente, en el siglo XIX, el concepto de cultura comienza a integrarse en los estudios 
antropológicos y lo que se había considerado ‘dicho’ sobre la cultura desde una perspectiva 
evolucionista e históricamente única se rompe con los planteamientos del antropólogo Claude Lévi-
Strauss: “Todo lo que es universal en el hombre corresponde al orden de la naturaleza y se 
caracteriza por la espontaneidad, mientras que todo lo que está sujeto a una norma pertenece a la 
cultura y presenta los atributos de lo relativo y de lo particular.” (Marafioti; 2008: 47) En ese 
sentido la conceptualización de Lévi- Strauss era bastante amplia y abarcante: cultura sería “todo lo 
que no es naturaleza”; esta concepción si bien rompió con los parámetros evolucionistas y lineales 
de la historia, décadas más tarde fue cuestionada debido a que igualaba a todas las culturas y no 
daba elementos para pensar sus desigualdades. (Canclini; 2002: 70) 
2 Como se hizo referencia en páginas anteriores, el término “culto” también proviene de la palabra cultura. En 
el diccionario de la Real Academia de la Lengua (2001) se define a esta palabra como el adjetivo que expresa 
a las personas “dotadas de las calidades que provienen de la cultura o instrucción. Persona culta. Pueblo, 
lenguaje culto.”  
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Sin embargo, fue a partir de esta concepción de entender la cultura donde fueron dejándose de lado 
algunas ideas etnocéntricas3. El estudio de la cultura pasó a tener menos que ver con el 
“ennoblecimiento de la mente y del espíritu” y se inclinó más por el estudio, descripción y 
comprensión “de las costumbres, prácticas y creencias de las sociedades que conformaban la 
diversidad, la alteridad, el ‘otro’ para Europa.” (Martín-Barbero, 2002: 26) 
En conclusión la cultura es una manifestación que articula todos los elementos con los que el ser 
humano, perteneciente a un grupo social particular, comprende, significa e interactúa con el 
mundo, de tal manera que en la actualidad no se puede hacer referencia a una sola cultura como 
algo ‘único’ y universal, sino que es necesario hacerlo como ‘culturas’ en plural, puesto que los 
procesos históricos y los estudios de la vida social de la humanidad han producido “culturas 
específicas y variables de grupos sociales y económicos dentro de una nación.” (Marafioti, 2008: 
213) 
1.3. Algunos conceptos de cultura vigentes en la actualidad 
Después de los cambios y modificaciones que se han descrito en páginas anteriores, hay algunas 
concepciones -ahora conceptos- de cultura que se siguen manteniendo hasta la actualidad y que 
sirven de base para las diferentes ramas de los estudios sociales como la antropología, sociología, 
etnografía, comunicación, etc. 
1.3.1. La cultura para Lévi-Strauss 
El antropólogo Claude Lévi-Strauss explicaba la cultura desde el origen estructural y lógico de los 
hechos sociales y por lo  tanto -como se ha descrito en páginas anteriores- mantenía una posición 
antievolucionista de la historia, y para ello pone como evidencia importante al impresionante 
desarrollo productivo, social, económico, político, matemático, astronómico y científico que 
alcanzaron las culturas aborígenes de América Latina mucho antes de la influencia europea con la 
conquista española. (Canclini, 2002: 60) 
Para explicar ‘cultura’, Lévi-Strauss la diferencia de la ‘naturaleza’ y aclara que la naturaleza es la 
condición para que surja la cultura. Mira a la naturaleza como lo que es común a todos los seres 
humanos, lo que todos los hombres manifiestan independientemente de la influencia de la sociedad 
y las costumbres; por otro lado mira a la cultura como “lo que no es común, es lo aprendido, lo que 
depende de la vida social y sus normas colectivas” (Citado en Marafioti, 2008: 45), considera que 
3 Claude Lévi-Strauss, citado en Marafioti (2008), señala que al ser humano siempre le costó aceptar la 
diversidad de las culturas como un “fenómeno natural” resultado de las relaciones directas e indirectas entre 
los pueblos. En efecto, las posturas etnocéntricas se presentan desde tiempos remotos en las sociedades 
“históricas”, como las greco-romanas por ejemplo, donde la dificultad por asumir una idea de unidad en la 
diversidad cultural hacía que se identifiquen como “bárbaros” a quienes no participaban de su cultura y de las 
prácticas que ellos consideraban adecuadas.   
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esto se manifiesta hasta en las prácticas más cotidianas del ser humano; por ejemplo el hambre es 
una necesidad natural, universal e instintiva, pero las maneras de servirse los alimentos en la mesa 
son culturales y arbitrarias.  
Lévi-Strauss considera que la cultura de debe a la habilidad del ser humano para aprovechar y 
sobre todo resignificar todo lo que está a su alrededor, que es una característica del pensamiento 
“primitivo” que lo definió como bricolage: el pensamiento usa objetos preexistentes para nuevas 
intenciones intelectuales donde las cosas denotan no lo que originalmente dicen, sino una nueva 
cosa en un sistema de ordenación distinto, así se van creando una infinidad de significados y 
significantes de un mismo signo que van construyendo formas de conocer y entender el mundo.  
Es por eso que Lévi-Strauss mira las culturas precisamente como sistemas de signos compartidos, 
estructurados y con relaciones de significación entre sus componentes. De manera que no existen 
signos aislados, pues adquieren significado en la medida que se relacionan con otros signos. Así la 
cultura se presenta como una elección entre diversos signos posibles de acuerdo a los principios 
que gobiernan el funcionamiento del intelecto humano que los genera. (Marafioti, 2008:45, 48) 
1.3.2. La cultura para Jesús Martín-Barbero 
Para Jesús Martín-Barbero (1998 y 2002) la cultura es una construcción de saberes, símbolos, 
sustancias rituales, visiones del mundo, cosmogonías, etc., en la que la comunicación debe ser 
entendida como mediación cultural entre los actores y sectores sociales que intervienen en la 
construcción de la cultura para intercambiar sentidos como valores, modos de vida, sensaciones, 
percepciones del entorno, en fin, todo aquello que construye la cultura. En este sentido entiende a 
la cultura como la mayor mediación de todos los procesos sociales, y de la que se puede partir a las 
prácticas sociales como procesos de acción social de los sujetos sociales.  
Sin embargo, Martín Barbero considera que la cultura en la actualidad tiene una idea con carácter 
esencialista creada e impuesta desde la institucionalidad gubernamental y los aparatos de 
administración de la cultura dominados por las élites denominadas “intelectuales”. De manera que 
la creación y el consumo cultural están determinados en primera instancia por lo que el Estado 
comprende y aprueba como cultura. En sus propias palabras “se trata de una concepción de cultura 
que abraca únicamente aquello en que el Estado legitima su propia idea: cultura identificada con 
lo que da perennidad –patrimonio, monumentos- y el hacer cultural con rescatar y conservar.” 
(2002: 307)  
Es por esto que según Martín-Barbero la cultura en América Latina no pude ser entendida sin 
contextualizarla en los procesos de globalización de los países. En su texto “Oficio de cartógrafo” 
(2002) explica todo el proceso por el que las dinámicas –no sólo económicas, sino políticas y 
culturales de los Estados que buscan la apertura nacional y la integración regional de sus países- 
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modifican y transforman el “ser” y “hacer” de la cultura en los países latinoamericanos y que 
transforman la concepción de lo local y lo nacional de cada país. Para él, la globalización en 
América Latina hace que la cultura se conforme como un espacio estratégico donde se expresan 
“las tensiones que desgarran y recomponen el “estar juntos”, los nuevos sentidos que adquiere el 
lazo social, y también como lugar de anudamiento e hibridación de todas sus manifestaciones: 
religiosas, étnicas, estéticas, políticas, sexuales.” (Martín-Barbero, 2002: 356) 
En este ámbito Jesús Martín-Barbero habla de sociedades multiculturales en las que implica no sólo 
aceptar las diferencias étnicas, raciales o de género, sino que también implica aceptar que en estas 
sociedades conviven diferentes formas de ver y oír, de pensar y sentir dentro de los mismos grupos 
culturales, esto como producto del mestizaje y la hibridación, de la mezcla de memorias e 
imaginarios des-localizados. (2002: 336) Es así como lo multicultural, para este teórico, apunta a la 
configuración de sociedades en las que las dinámicas de la economía y la cultura incluyan tanto a la 
heterogeneidad de los grupos como a sus diversos códigos. 
Es por esto que, Jesús Martín-Barbero enfatiza la necesidad de redefinir la cultura comprendiendo 
su “naturaleza comunicativa”; es decir, no como mera circulación de informaciones en el que el 
receptor sólo es un decodificador de lo que el emisor puso en el mensaje, se trata de ver a la cultura 
como un proceso productor de significaciones y por lo tanto donde el receptor es un productor 
también. (1998: 291) 
1.3.3. La cultura para Néstor García Canclini 
Néstor García Canclini mira a la cultura como un instrumento para comprender, reproducir y 
transformar el sistema social, por lo tanto la considera como un proceso social que no puede ser 
entendido aisladamente porque está inserta en todo hecho socioeconómico, “cualquier práctica es 
simultáneamente económica y simbólica, a la vez que actuamos a través de ella nos la 
representamos atribuyéndole un significado. […] Las características de la ropa o del coche 
comunican algo de nuestra inserción social, o del lugar al que aspiramos, de lo que queremos 
decir a otros al usarlos.” (2002: 73) 
Para definir cultura García Canclini se refiere a procesos de mezcla e intercambio de sistemas 
simbólicos entre grupos sociales, es lo que él denomina “hibridación”. Para designar los procesos 
de hibridación García Canclini se refiere también a los términos ‘sincretismo’ y ‘mestizaje’; sin 
embargo, considera que el término hibridación en sí es el que mejor abarca las diversas mezclas 
interculturales y permite incluir las formas modernas de hibridación porque va más allá de las 
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mezclas raciales a las que suele limitarse el ‘mestizaje’4 y comprende mucho más que las fusiones 
religiosas a las que se refiere el ‘sincretismo’. (Canclini, 1990: 15) 
Para Canclini los países de América Latina son el resultado de un conjunto de procesos de 
hibridación, “la sedimentación, yuxtaposición y entrecruzamiento de tradiciones indígenas […] del 
hispanismo colonial católico y de las acciones políticas, educativas y comunicacionales 
modernas.” (1990: 71) Según lo dicho, afirma que todas las culturas son producto de hibridaciones 
constantes y permanentes, donde las culturas pierden relación exclusiva con su territorio pero 
ganan ventaja en procesos sociales, de comunicación y del conocimiento. De tal manera que la 
hibridación puede evidenciarse en los varios sistemas culturales del que los pueblos pueden 
participar y aprehender; en las prácticas culturales entendidas como representaciones de las 
acciones sociales; e incluso en comportamientos ordinarios que emplean la simulación simbólica. 
(Canclini, 1990: 326, 327) Ejemplo de ello son las fiestas ancestrales “donde las danzas que 
hablan de dioses extraños al desarrollo industrial coexisten con juegos mecánicos y atraen cada 
año más turistas enterados por los medios electrónicos de las prácticas de las culturas 
tradicionales.” (Canclini, 2002: 20) 
García Canclini explica que la hibridación de las culturas se da mediante la activación de tres 
procesos:  
 Descoleccionamiento: es la quiebra y mezcla de las colecciones que organizaban los 
sistemas culturales. La formación de colecciones especializadas de arte culto (libros, 
cuadros, músicas) y de folclor (vasijas, tejidos, máscaras) fue un dispositivo para ordenar 
los bienes simbólicos en grupos separados y jerarquizados. El conocimiento de las 
personas hacia ciertos bienes culturales les diferenciaba en sentido de superioridad o 
inferioridad respecto a los otros. De manera que la separación entre ‘arte’ y ‘artesanía’ 
comienza a hibridarse: objetos utilizados en rituales y ceremonias ahora se venden en 
tiendas de ciudades. 
El descoleccionamiento implica compartir y hacer común lo que se identificaba como 
propiedad de lo culto o el folclor, produce la reorganización de los escenarios culturales y 
hace que se crucen de las identidades que hacen que, sin eliminar las diferencias de clase, 
los grupos sociales ya no puedan encasillarse en tal o cual estrato cultural, pues se mezclan: 
se hibridan los gustos. (Canclini, 1990: 282) 
 Desterritorialización: implica “la pérdida de la relación “natural” entre cultura con los 
territorios geográficos y sociales, y, al mismo tiempo, ciertas relocalizaciones territoriales 
4 El mestizaje como concepto para García Canclini, al igual que para Martín-Barbero, no se trata sólo del 
hecho racial, sino de la trama de “discontinuidades culturales, de formaciones sociales y estructuras del 
sentimiento, de memorias e imaginarios que revuelven lo indígena con lo rural, lo rural con lo urbano, el 
folklore con lo popular y lo popular con lo masivo.” (Martín-Barbero, 1998: xxviii) 
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relativas, parciales, de las viejas y nuevas producciones simbólicas.” (Canclini, 1990: 
289) Ejemplo de ello es la reubicación de bienes culturales y aún más los patrimoniales en 
lugares distintos al de su creación, es un modo de desplazar y reubicar su pasado. De igual 
manera sucede con arquitectura cultural que evoca otro significado del que fue construido, 
entonces cambia su sentido. Esto es algo que sucede no sólo con los bienes culturales, 
también lo hace con las identidades individuales durante procesos de migración y, por lo 
tanto, de reapropiación de otros espacios e identidades. 
Es así como la desterritorialización relativiza la idea de lo “auténtico” y se vuelve un 
recurso para redefinir identidades y comunicarse con los otros. (Canclini, 1990: 301) Para 
García Canclini con la ‘reterritorialización’ se coloca a lo cultural “en otro registro, 
multifocal y más tolerante, se repiensa la autonomía de cada cultura –a veces- con 
menores riesgos fundamentalistas.” (1990: 304) 
 Expansión de géneros impuros: Según García Canclini, en la actualidad se vive en un 
mundo de metalenguajes y de poderes oblicuos producido por los procesos de hibridación 
donde las relaciones de poder se entretejen unas con otras. Entonces las relaciones ya no 
sólo se producen de manera vertical (burgueses-proletarios, padres-hijos, blancos-
indígenas, etc.), sino de manera oblicua, lo que difumina las fronteras de los poderes entre 
lo político y lo económico, entre lo étnico y lo familiar, etc. (Canclini, 1990: 324) 
Las culturas reformulan constantemente sus capitales simbólicos en medio de estos cruces e 
intercambios. A esto García Canclini denomina “socialidad híbrida” y manifiesta que es lo que 
“debe concebirse ahora como la capacidad de interactuar con las múltiples ofertas simbólicas 
internacionales desde posiciones propias.” (1990: 332) Por ello, considera que las políticas 
culturales deben apuntalar no solamente a la creación cultural y a su reconocimiento, sino también 
a crear las condiciones reflexivas para la problematización de lo que debe entenderse por cultura, 
de cuáles son los espacios y los derechos de la cultura predominante y de lo heterogéneo, así como 
de analizar qué es lo que impide reconocerlos. (Canclini, 1990: 148) 
B. ANTROPOLOGÍA DE LA COMUNICACIÓN 
1.4. Idea de ‘pueblo’ a flote en las relaciones de poder: concepto de “cultura popular” 
Para Néstor García Canclini (1990: 194), el pueblo comienza a existir como referente de debate a 
finales del siglo XVIII y principios del XIX, durante los procesos de conformación de estados 
nacionales en Europa que intentaron abarcar a todos los niveles de la población. Sin embargo, 
como ésta era una concepción netamente desde la Ilustración5, se consideró al pueblo como medio 
para la legitimación de un gobierno secular y democrático; pero a la vez culturalmente como 
5 Como se ha descrito en el tema 1.2. Perspectivas de entender la Cultura, la transformación y definición de 
un concepto. (página 6) 
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portador de algo que se debe abolir con “la razón”: la superstición, la ignorancia y la turbulencia. 
(Martín-Barbero, 1998: 4) Mientras que las posturas románticas veían al pueblo, desde lo político y 
lo estético, como una colectividad revolucionaria contra las propuestas de la Ilustración; y fue en 
primera instancia lo que aportó para que lo proveniente del pueblo fuera considerado como cultura.  
Inicialmente el pueblo era visto como “un todo homogéneo y autónomo, cuya creatividad 
espontánea sería la manifestación más alta de los valores humanos y el modelo de vida al que 
debiéramos regresar.” (Canclini, 2002: 91) Tanto para García Canclini como para Martín-Barbero, 
esta visión ha sido ampliamente refutada, pero aún sigue nutriendo tesis de académicos y políticos 
conservadores y de derecha para argumentar el pueblo como el lugar ‘natural’ –es decir sin 
historia- donde se conservarían virtudes biológicas (de raza), geográficas e irracionales (el amor a 
la tierra, creencias ancestrales). Entonces, al no tener historia es una cultura que no puede mirar 
hacia el pasado, una ‘cultura-patrimonio’ que conserva al pueblo primitivo, así la postura romántica 
acaba encontrándose con sus contrarios ilustrados: en ambas concepciones “¡culturalmente 
hablando el pueblo es el pasado!” (Martín-Barbero, 1998: 11) 
Para Jesús Martín-Barbero, el “origen” del debate está configurado en la presencia de estos dos 
movimientos contradictorios que han constituido un proceso de “afirmación y negación del pueblo 
como sujeto” (1998: 3) En este sentido el pueblo estaba definido por exclusión: no por lo que le 
constituye, sino por lo que le falta. Es en estas perspectivas principalmente racionalistas donde 
nacen la mayoría de las categorías dicotómicas con las que se lee la cultura como “lo culto” versus 
“lo popular”, por ejemplo.  
A lo largo del siglo XIX la idea de pueblo propuesta por los románticos y los ilustrados sufre varias 
rupturas al ser politizada. La politización de la idea de pueblo relaciona el modo de ser del pueblo 
con la división de la sociedad en clases y las relaciones de opresión de las clases populares con la 
burguesía y la aristocracia. Esto produjo dos desplazamientos políticos de la idea de pueblo: a) 
hacia la izquierda se formó el concepto de ‘clase social’ y, b) hacia la derecha la visión del pueblo 
como ‘masa’. (Martín-Barbero, 1998: 13) Empero, para ambas tendencias ideológicas, lo popular 
evocó a lo rural y lo campesino, lo natural y lo simple, a lo ingenuo, lo infantil, a lo cultural y 
políticamente inmaduro.   
El desplazamiento político “b” provenía de ideologías sociológicas de corte conservador desde 
finales del siglo XIX hasta la primera mitad del XX, y ha hecho que la idea de pueblo arrastre un 
lastre que aún sirve de argumento para justificar políticas discriminatorias y excluyentes. Martín-
Barbero menciona como teórico pionero en esta postura al francés Alexis de Tocqueville (en los 
años 1835 a 1840) quien proyectaba la idea de pueblo como una “masa ignorante, sin moderación, 
[…] una enorme masa de personas semejantes e iguales, que incansablemente giran sobre sí 
mismas con objeto de poder darse los pequeños placeres vulgares con que llenan sus almas.” 
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(Tocqueville, citado en Martín-Barbero, 1998: 30) Esta visión considera que las actividades del 
pueblo como masa es algo que debe estudiarse, no para comprenderlas sino para controlarlas, 
Martín-Barbero lo considera como el primer intento “científico” por pensar las “irracionalidad” 
(como noción de ‘turba’, creencias, religiosidad, mitos y ritos) como fenómeno psicológico de las 
masas. (1998: 32, 33) 
Además de estas ideologías políticas, el racionalismo eclesiástico también jugó un papel importante 
en el cuestionamiento de la cultura del pueblo. Su pensamiento formal separa tajantemente lo 
bueno/malo, verdadero/falso, santos/demonios, etc. Para Martín-Barbero estas percepciones de la 
realidad chocan con la cultura popular puesto que ésta es ambigua debido a la permeabilidad con 
que se construye su cotidianidad, lo que en un momento algo puede ser apreciado como bueno, en 
otro contexto puede ser malo; afirma que es algo que se establece en un ámbito más pragmático 
que ontológico. (Martín-Barbero, 1998: 86) Sin embargo este ha sido un argumento para que la 
cultura dominante u ‘oficial’ –principalmente la eclesiástica en América Latina- haya tomado en 
sus manos el poder de “suprimir” o absorber otras culturas en nombre de la “purificación” de los 
pueblos y las “nuevas virtudes cristianas” para librarlos de sus costumbres paganas llevándolas a lo 
litúrgicamente sagrado. Esto lo hicieron en los procesos de enculturación6 realizados desde el siglo 
XV hasta el XVII, a través de tres frentes fundamentales para los pueblos: la destrucción de los 
templos, objetos, formas iconográficas, etc.; la obstrucción y posterior abolición de sus prácticas 
milenarias, ritos, costumbres, etc.; y la desnaturalización y deformación de las mitologías que han 
sido resemantizadas para los fines y beneficios de la cultura oficial y jerarquía clerical. Producto de 
esto nace la división radical entre celebración religiosa y fiesta popular, así como la implantación 
de la sobriedad y la disciplina a las actividades cotidianas encaminadas a la producción y el trabajo. 
(Martín-Barbero, 1998: 94, 95) 
6 Para Martín-Barbero, el proceso de enculturación implica “la transformación del sentido del tiempo que, 
aboliendo el del ciclo, impone el lineal centrado sobre la producción, y el de la transformación del saber y 
sus modos de transmisión mediante la persecución de las brujas y el establecimiento de la escuela.” (1998: 
118) El saber mágico representa un peligro para el poder centralizado porque es horizontal y ambivalente, 
para ello la educación escolar funciona como un “llenado de recipientes vacíos” intelectualizando el 
aprendizaje. (Martín-Barbero, 1998: 123) Según Martín-Barbero la enculturación sólo es posible cuando los 
pueblos aceptan el mito de que existe una cultura ‘universal’ y con la imposición latente de una cultura de la 
burguesía como ‘la’ cultura, y de su mundo como ‘el’ mundo en el que toda diferencia es vista como un 
atraso que debe ser superado con la “evolución” a la modernidad. (1998: 123) 
En Latinoamérica la enculturación fue un proceso que se llevó a cabo intensamente por parte de la Iglesia 
desde la llegada de Cristóbal Colón al continente. Durante el siglo XV la Iglesia fue la gran distribuidora de 
imágenes religiosas a través de las ‘cofradías’ (cada una identificada por la imagen de un santo patrón) o de 
las ‘indulgencias’ (asociadas a determinadas devociones), donde las imágenes de la vida y pasión de Cristo o 
de la Virgen fueron impuestas para mezclarse o suplantar a los íconos y símbolos ancestrales de la 
cosmovisión de los pueblos aborígenes; también la Iglesia en alianza con las burguesías asignaron a victorias 
o “sucesos patrios” (batallas) la presencia de una divinidad específica. Así la Iglesia comenzó a crear la 
necesidad en el pueblo de protección de demonios y maldades con las y los santos como amuleto, también la 
censura de imágenes y objetos “paganos” hicieron de las imágenes religiosas una mercadería de alta demanda 
y por lo tanto de gran capacidad comercial, poco a poco fue creándose una iconografía “popular” a base de la 
enculturación de los pueblos. (Martín-Barbero,  1998: 147) 
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El control del “repertorio” de estos bienes simbólicos de una nación y sus representaciones 
establece uno de los vínculos más importantes de la cultura y el poder. Para García Canclini la 
conmemoración masiva de fiestas cívicas y religiosas donde se solemnizan a héroes y objetos de 
las victorias, son ritos donde se siembra el deseo de perpetuación del orden y la legitimación de la 
política hegemónica nacional; y en los que se olvidan los conflictos históricos por los que se 
formaron dichos acontecimientos y tradiciones nacionales. Por ello, según Canclini, se justifica la 
existencia de un “escenario-depósito” (museos) que contenga y proteja estos objetos fetichizados, o 
de un “escenario-vitrina” (plazas, palacios e iglesias) para exhibirlos. A todo esto que Canclini 
denomina “teatralización del patrimonio” encuentra en la enseñanza escolar su mejor instrumento 
de perpetuación. (1990: 152-155, 158) García Canclini explica que en esos escenarios es donde se 
evidencian las apropiaciones diferentes y sobre todo desiguales de la herencia cultural. 
Aparentemente los bienes culturales son de ‘todos’ y están disponibles para todos quienes deseen 
usarlos, pero la realidad no es así. García Canclini explica que estudios han evidenciado que en la 
medida en que desciende la escala económica y educativa, disminuye la capacidad de las personas 
de apropiarse de los bienes culturales en museos y exhibiciones. 
Son los aparatos culturales; es decir, las instituciones que administran, transmiten y renuevan el 
capital cultural -como la familia, la escuela, los medios de comunicación, etc.- las que generan 
hábitos, esquemas básicos de percepción, comprensión y acción en torno a la cultura. Estos hábitos 
van conformando las prácticas de una persona o un grupo y engendran diferencias de percepciones 
estéticas hasta políticas, estas concepciones van constituyendo su “estilo de vida” diferente al de 
otras personas y/o grupos: “se adquieren estilos de pensamiento y sensibilidad que a su vez 
engendran prácticas culturales distintivas.”  (Canclini, 2002: 83) 
A pesar de ello, Jesús Martín-Barbero y Néstor García Canclini concuerdan en que en su mayoría 
la cultura es construida mediante los ritos y la ritualidad que se practican en la cotidianidad de los 
pueblos. Estas prácticas repetitivas que son asimiladas como ‘naturales’ por los sujetos son las que 
van formando maneras de percibir, sentir y leer la realidad. Para Martín-Barbero “las Ritualidades 
constituyen ‘gramáticas de la acción’ –del mirar, del escuchar, del leer- que regulan la interacción 
entre los espacios y tiempos de la vida cotidiana y los espacios y tiempos que con-forman los 
medios.” (2002: 228), y que están ligadas “a las condiciones sociales del gusto, marcados por los 
niveles y calidades de educación, los haberes y saberes constituidos en memoria étnica, de clase o 
de género, y los hábitos familiares de convivencia con la cultura letrada, oral o la audiovisual” 
(1998: xx).  
En este sentido García Canclini considera que los ritos son dispositivos que también evidencian las 
desigualdades sociales. Afirma que con los ritos se reproduce, sin cuestionamiento alguno, la 
pertenencia a un orden autoritario que incluye y excluye a unos y a otros; pero al mismo tiempo 
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puede considerarse como una manifestación simbólica que sanciona lo impuesto por el orden 
establecido. (Canclini, 1990: 179, 180) 
Por ello García Canclini, explica que la cultura popular no puede ser leída exclusivamente desde la 
idea romántica de lo popular aislado de las agresiones de la modernidad y el desarrollo capitalista; 
tampoco desde las lógicas de mercado donde lo popular es valorado por sus ganancias económicas 
y no por sus sentidos y sus productores; ni con la mirada turística donde la cultura es apreciada 
como un espectáculo donde sus elementos se convierten en adornos adquiridos para la decoración 
de sus hogares y evidencias de viajes. (Canclini, 2002: 51) Considera que la cultura popular debe 
ser vista como el resultado de la desigual apropiación del capital cultural, una elaboración propia de 
sus condiciones de vida, y como relaciones sociales, económicas y simbólicas principalmente 
respecto a la interacción conflictiva con los sectores hegemónicos.  
Las culturas populares (más que la cultura popular) se configuran por un proceso de 
apropiación desigual de los bienes económicos y culturales de una nación o etnia por parte 
de sus sectores subalternos, y por la comprensión, reproducción y transformación, real y 
simbólica, de las condiciones generales y propias de trabajo y de vida. (Canclini, 2002: 90) 
Martín-Barbero coindice con ello y afirma que la cultura popular no es estrictamente aquello que 
viene del pueblo, también es producto de las interrelaciones sociales, económicas y simbólicas que 
tienen los procesos de intercambios y reapropiaciones que culminan en el mestizaje, en la cultura 
popular están los espacios de conflictos profundos donde se expresan dinámicas culturales 
insoslayables de los productos culturales que se generan y consumen. (2002: 126)  
Es así como todo este proceso construido con algunas concepciones históricas de corte parcial, 
imponente y represivo sobre la cultura del pueblo ha hecho que la cultura popular esté en un 
proceso permanente de intercambio y resistencia. Por ello, las reflexiones de García Canclini 
también conducen al potencial político de las culturas populares. Para él las culturas populares 
pueden operar como una especie de “frente popular” (2002: 39) desde el que los grupos y sectores 
subalternos se articulen y construyan alianzas para conseguir el mejoramiento de sus condiciones 
de vida, de trabajo, de educación, de salud, de creación cultural, de aprovechamiento del tiempo de 
ocio, etc., a través de “legislaciones protectoras y medidas políticas que garanticen el uso 
sustentable de la naturaleza y la cultura, con la participación de las comunidades locales.” 
(Canclini, 2002: 40) 
1.5. Cultura popular y masificación cultural (de lo popular a lo masivo) 
El teórico Néstor García Canclini resalta la necesidad de comprender las diferencias históricas que 
hicieron asociar lo popular, por un lado, con lo local-tradicional, y por otro con lo masivo 
refiriéndose a los bienes y mensajes generados por la industrialización y masificación del campo 
simbólico. (2002: 23) Explica que el paso de la cultura popular a una concepción de lo masivo 
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sucedió en primera instancia limitando quién o qué podía ser considerado culto y como parte del 
mundo moderno, lo restante de aquello –lo que implicaba la reivindicación del saber y las prácticas 
tradicionales- constituía ‘lo popular’; pero luego de ello, y con el advenimiento de las tecnologías 
de la comunicación, la “industria cultural” 7 marcó una nueva división, “un tercer sistema de 
mensajes masivos”. (Canclini, 1990: 17) 
Para García Canclini en este proceso, que se dio desde el siglo XIX hasta el siglo XX, lo popular 
tuvo dos visiones donde entra a escena la idea de lo popular como masivo. Mientras que por un 
lado, historiadores, sociólogos y antropólogos vieron en relatos, objetos y músicas de las clases 
sociales bajas como recursos para la construcción de la idea de nación; por otro, intelectuales 
estadounidenses concibieron lo popular como “lo que lograba difusión masiva”, lo que 
principalmente implicaba el entretenimiento que podía llegar a un gran número de personas. 
Entonces concibieron la industria cinematográfica de Hollywood, la televisión, la industria musical, 
etc., como “lo popular”: “lo que le resulta accesible, le gusta, merece su adhesión o usa con 
frecuencia.”. (Canclini, 2002: 24, 34) 
La noción de lo popular referido como “popularidad” o masivo, que es la que más ha dominado en 
las últimas dos décadas, está ligada a la industrialización de la cultura y su difusión basada en las 
leyes del mercado y las lógicas masivas de los medios de comunicación en donde lo que interesa no 
es lo popular sino lo que da popularidad: se da “el desplazamiento del sustantivo pueblo al adjetivo 
popular.” (Canclini, 2002: 33) 
Lo masivo para Martín-Barbero es la imagen perfecta que la burguesía desea construir a su propia 
semejanza, y toma la categoría de hibridación de García Canclini para afirmar que “lo masivo es 
hibridación de lo nacional y lo extranjero, del patetismo popular y la preocupación burguesa por 
el ascenso, […] con el desborde de lo sentimental y lo pasional.” (Martín-Barbero, 1998: 218) Este 
proceso no es nuevo pues es un proyecto que se construye, como se ha señalado en las primeras 
páginas, desde finales del siglo XVIII con la formación de Estados-Nación y la consecuente idea 
europea de la formación de una cultura “universal” que excluía a enormes poblaciones indígenas y 
campesinas. Entonces las diferencias culturales son miradas como una amenaza al poder que “a 
7 “Industria cultural” nace como concepto en un libro de Max Horkheimer y Theodor Adorno publicado en 
1947 en el contexto de la democracia de masas norteamericana y la Alemania nazi. El concepto de “industria 
cultural” surge con la noción de un “caos cultural” que se soluciona con la “unidad del sistema” creado a 
partir de un análisis de la lógica de la industria en la que se introduce en la cultura la producción en serie de 
cosas-objetos a la par de la producción de necesidades pre-fabricadas. Con este proceso se banaliza la vida 
cotidiana, además de mercantilizar y relegar la creación cultural a simple diversión alienante. (Martín-
Barbero, 1998: 53-59)  
Para Edgar Morín la industria cultura es el conjunto de mecanismos por los cuales la ‘creación’ cultural se 
transforma en ‘producción’ donde la información que prima son los ‘sucesos’, algo extraordinario y 
enigmático de la actualidad cotidiana, una ‘ficción’ que predominará sobre la realidad. García Canclini, tiene 
una comprensión similar, afirma que la industria cultural no se preocupa por la transmisión cultural como 
formación de la memoria histórica, lo que le interesa es “construir y renovar el contacto simultáneo entre 
emisores mediáticos y millones de receptores.” (Canclini, 2002: 33) 
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través de la unificación del idioma y la condena de las supersticiones busca la constitución de una 
cultura nacional que legitime la unificación del mercado y la centralización de las instancias del 
poder.” (Martín-Barbero, 1998: 93) Como consecuencia el pueblo es integrado en una jerarquía 
‘vertical’ y homogenizado en nombre de la cohesión social bajo la tutela de la Iglesia y el Estado. 
(Martín-Barbero, 1998: 116) 
Y es así como las sociedades actuales establecen formas de control social cada vez más minuciosas, 
que reprimen la espontaneidad en la cotidianidad de los pueblos regidos por lo que “debe” hacerse, 
por lo “correcto”, lo “moral”, lo “normal”, determinado por las instituciones, el poder, etc. Frente a 
eso lo que Jesús Martín-Barbero denomina las “contradicciones del poder” se multiplican y se 
visibilizan en todas y cada una de las luchas de los diferentes grupos sociales, desde la ecología 
hasta los movimientos feministas; son actividades colectivas que muestran otra lógica, otras formas 
de producir sentidos, otras formas de ver y construir la realidad. (Martín-Barbero, 2002: 110) De la 
misma manera pueden considerarse todas las manifestaciones indígenas y su presencia en la 
ciudad. De ahí que algunos académicos afirmen que en lo popular se expresan las expectativas y 
aspiraciones de los pueblos, un espacio en el que se busca un punto cotidiano de identificación 
social en base a las experiencias que produce el encuentro y la interacción de los pueblos en medio 
de la dispersión y los individualismos impuestos por la ciudad. 
Por ello, Martín-Barbero propone una especie de marco metodológico con el que se puede analizar 
la cultura popular desde una perspectiva comunicacional. Es lo que el autor denomina “mapa 
nocturno”, debido a los espacios en los que verdaderamente se hace la cultura: desde la actividad 
de los grupos sociales que se ejerce no desde lo masivo, sino desde “las zonas oscuras de la 
cotidianidad.” (2002: 135) El “mapa nocturno” permite a los pueblos asumir la complejidad de los 
procesos sociales, los diferentes modos de apropiación cultural, así como los diferentes usos 
sociales de la comunicación, y  busca reconocer la situación desde las mediaciones y los sujetos 
donde los medios constituyen un espacio de condensación e intersección de las redes de poder y de 
producción cultural. (Martín-Barbero, 1998: xxi, 294) En palabras de Martín-Barbero, el “mapa 
nocturno” evidencia  
las articulaciones entre las operaciones –de repliegue, de rechazo, de asimilación, de 
refuncionalización, de rediseño-, las matrices –de clase, de territorio, de etnia, de religión, 
de sexo, de edad-, y los medios –micro como la grabadora o la fotografía, meso como el 
disco o el libro, macro como la prensa, la radio o la TV. (Martín-Barbero, 2002: 135) 
Lo popular y lo masivo son nociones que se entrecruzan constantemente, no se trata de lo masivo 
como alienación y manipulación de lo popular pues, como Martín-Barbero lo explica, pensar ‘lo 
popular desde lo masivo’ implica pensar las nuevas condiciones y experiencias de un nuevo modo 
de funcionamiento de la hegemonía, nuevas formas de relación social y de conflictividad; y pensar 
‘lo masivo desde lo popular’ no se trata de pensar las prácticas populares masificadas, sino una 
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nueva concepción de los medios masificantes como mediaciones de lo popular tanto técnica como 
discursivamente. (1998: 319, 325) 
Para Jesús Martín-Barbero (2002: 141), la relación entre lo popular y lo masivo implica pensar las 
relaciones de hegemonía ejercidas desde un mercado material y simbólico con expresiones de 
demandas simbólicas que no coinciden con el campo cultural dominante. Para él, aunque la 
denominación ‘popular’ se haya atribuido a la cultura de masa, se debe “pensar lo popular en la 
cultura no como algo limitado a lo que tiene que ver con su pasado –y un pasado rural-, sino 
también y principalmente lo popular ligado a la modernidad, el mestizaje y la complejidad de lo 
urbano.” (Martín-Barbero, 1998: 49) 
1.6. Cultura popular y el folclor 
A pesar de que la investigación científica de lo popular es reciente en el pensamiento moderno, el 
concepto de cultura popular arrastra fuertes connotaciones esencialistas que han determinado los 
espacios del pueblo para la creación y la gestión cultural. Esta es una discusión que comienza desde 
las primeras concepciones sobre ‘cultura’ que consideraban solo cierto tipo de creación artística. 
Con este antecedente la cultura popular internamente también está marcada con ciertas visiones 
hegemónicas y esencialistas.  
Para Martín-Barbero lo popular puede ser entendido desde dos posiciones: desde la dominación 
social que no piensa lo que producen las clases populares más allá como reacción a lo que 
introduce la clase dominante; y desde la folclorista como preservación de lo auténtico, como lo 
rural y para lo que todo cambio es deformación de la “pureza” original. (1998: 317) 
La primera es la concepción proveniente de las posturas racionalistas de la cultura, que niega a los 
pueblos la capacidad de creación y disfrute de los productos culturales porque los califican como 
incapaces de apreciación cultural; para esta visión la cultura popular es la vulgarización de la 
“verdadera” cultura, lo que representa el atraso y la ignorancia de los pueblos y el impedimento 
para la modernización y el desarrollo de las sociedades. (Martín-Barbero, 1998: 129) La segunda 
concepción es la proveniente de las ideas románticas en la que se asocia a la cultura popular con “lo 
puro”, como algo que está en constante peligro de contaminación que necesita ser resguardado 
mediante el aislamiento. Jesús Martín-Barbero lo expresa en un párrafo que condensa estas 
perspectivas de entender la cultura popular: “lo popular como un sujeto homogéneo definido unas 
veces en términos positivos de ‘polo íntegro y resistente’, y otras en términos negativos como 
subproducto de la manipulación, ‘versión degradada y funcional de la cultura de élite’.” (2002: 
136)  
Tanto las posturas racionalistas como las románticas adjudicaron el conjunto de algunos bienes y 
prácticas tradicionales con el término “folclor”, este era otro de los conceptos que marcaban la 
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diferencia de estos elementos respecto al arte entendido como la “sutileza de la mirada culta, 
capaz de reconocer hasta en los objetos de los “otros” el valor de lo genéricamente humano.” 
(Canclini, 1990: 151) Sin embargo, así se constituyeron los inicios para la valoración de lo popular. 
Para explicar lo que se entiende por ‘folclor’, García Canclini recurre a la Carta del Folclor 
Americano aprobada por la Organización de Estados Americanos (OEA) en 1970 donde se 
manifiesta que: “El folclor está constituido por un conjunto de bienes y formas culturales 
tradicionales, principalmente de carácter oral y local, siempre inalterables. […] constituye lo 
esencial de la identidad y el patrimonio cultural de cada país.” (1990: 199) Para García Canclini, 
lo folclórico surge como una necesidad de arraigar la identidad del pasado a la formación de las 
nuevas identidades, y como un intento por rescatar los bienes culturales frente a la modernización y 
homogenización mundial, idea propia del romanticismo.  
En lo folclórico, según García Canclini, interesan más los bienes y productos culturales que los 
actores y los procesos que los generan y consumen, pues ha sido considerado una propiedad de los 
grupos indígenas aislados y autosuficientes cuya poca diferenciación social los preservan de las 
amenazas modernas. (1990: 196)  
En esta explicación difiere Martín-Barbero, quien considera que el folklore capta movimientos de 
separación y coexistencia de lo rural (“configurado por la oralidad, las creencias y el arte 
ingenuo”) y lo urbano (“configurado por la escritura, la secularización y el arte refinado”) 
considerados como dos mundos culturales opuestos. En otras palabras el folklore nombra la 
oposición y/o la mezcla de las prácticas entre tradición y modernidad, son diferencias culturales no 
tan grandes como para constituir el ‘patrimonio nacional’ y que por lo tanto son ‘folclorizadas’ y 
ofrecidas como curiosidad para los extranjeros. (Martín-Barbero, 1998: 9, 211)  
Frente a estas posturas de entender lo popular y lo folclórico, García Canclini resalta la necesidad 
de identificar y priorizar los comportamientos y las condiciones de su creación y consumo 
concibiendo lo folclórico más que como paquetes de bienes culturales como prácticas sociales y 
procesos comunicacionales donde intervienen diversos grupos que se integran e intercambian sus 
universos simbólicos; puesto que el folclor no es exclusivo de las clases oprimidas –al igual que lo 
popular-, ni expresa sólo relaciones sociales de dominación, sometimiento o rebelión. (1990: 205) 
1.7. Dicotomías de la cultura  
Cabe mencionar que el teórico Néstor García Canclini reflexiona sobre las dicotomías de la cultura 
popular y señala que no todos los procesos culturales remiten a alguno de estos elementos y que 
encasillarlos en una u otra categoría sería crear paradigmas que estancarían el estudio de la cultura 
en sí; existen entonces “procesos ambiguos de interpenetración y mezcla, en que los movimientos 
simbólicos de diversas clases engendran otros procesos que no se dejan ordenar bajo las 
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clasificaciones de hegemónico y subalterno, de moderno y tradicional.” (1990: 255) Sin embargo, 
es necesario comprender algunos de los antagonismos económicos, sociales y políticos que se 
crearon como producto de las diferentes concepciones de entender la cultura –sobre todo desde las 
perspectivas racionalistas- de manera que estas categorías son construcciones culturales y no 
“naturales”. A continuación se presentan algunas de las dicotomías presentes en los debates sobre 
cultura. 
1.7.1. Lo urbano vs. Lo rural 
Las dinámicas culturales tienen, también, concepciones diferentes y hasta opuestas entre lo urbano 
y lo rural, considerando que la creación cultural está limitada a las élites con “capacidad” de 
apreciación estética, lo popular queda limitado a los espacios rurales, generalmente relacionado con 
el campo.    
Los espacios de producción cultural les están atribuidos a los espacios urbanos, pues es donde se 
encuentran los salones, teatros, galerías, museos, etc., así como todo el aparato estatal de 
administración y “resguardo” cultural. Sin embargo, las dinámicas económicas, políticas y sociales 
producen ciertas particularidades en el espacio urbano y rural, entre ellas están las formaciones de 
los centro – periferias, cinturones de pobreza, desigualdades económicas dentro de las mismas 
urbes, etc., estas también aportaron a la formación del pensamiento territorializado que marcó las 
diferencias de lo culto y lo popular.  
La comprensión de la ciudad no solamente se da de acuerdo a los mapas y cartografías 
administrativas y políticas que marcan lo urbano y lo rural, sino también a las delimitaciones 
simbólicas que se forman en la apropiación del espacio público y privado. En el espacio colectivo, 
en particular, es el escenario de construcción de lo simbólico y prácticas de la ritualidad cotidiana. 
Ejemplo de ello son los barrios de las grandes ciudades, que son los espacios donde mejor se 
expresan las dinámicas culturales, sobre todo de la cultura popular. El barrio es donde se 
construyen los lazos y relaciones de comunicación, un lugar de residencia de las clases altas las 
relaciones se establecen en base a lazos profesionales, mientras que en barrios populares las 
relaciones se dan mediante lazos de parentesco y vecindad. Considerando lo anterior se puede 
afirmar la constitución del barrio como “un mediador fundamental entre el universo privado de la 
casa y el mundo público de la ciudad proporcionando algunas referencias básicas de la 
construcción de un ‘nosotros’, de una socialidad más ancha que la familia y más densa y estable 
que la impuesta por la sociedad.” (Martín-Barbero, 2002: 143) 
García Canclini concuerda con Martín-Barbero. Afirma que es en el espacio urbano donde hay una 
gran oferta simbólica heterogénea que se renueva constantemente por la interacción de lo local con 
sistemas simbólicos nacionales y transnacionales, sobre todo de comunicación. (1990: 265) 
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Considera que los espacios condicionan a la producción simbólica de los sujetos y sus condiciones 
de presencia; sin embargo, contrario a lo que se pensaría, la ciudad no implica la disolución de los 
sujetos en lo masivo y el anonimato, para comprobarlo también recurre al proceso de conformación 
de barrios populares en las grandes ciudades de América Latina durante el siglo XIX y XX; y 
además menciona la constante creación de movimientos sociales y políticos con presencia en la 
esfera pública, y en los cuales influyen en gran medida la redes de comunicación masiva para tener 
mayor acogida social. “Entonces, a veces, el sentido de lo urbano se restituye, y lo masivo deja de 
ser un sistema vertical de difusión para convertirse en expresión amplificada de poderes locales, 
complementación de los fragmentos.” (Canclini, 1990: 267) 
1.7.2. Lo culto vs. Lo popular 
Según García Canclini (1990: 181), existe una clara jerarquía en los capitales culturales y por lo 
tanto son sistemas simbólicos que generalmente están subordinados en la gestión cultural de las 
instituciones del Estado, por ejemplo hay un menosprecio de las artesanías frente al arte, o de la 
medicina popular frente a la científica, o de la oralidad frente a la escritura, etc. 
Las concepciones elitistas de la cultura señalan diferencias entre lo culto y lo popular incluso desde 
la creación artística generando la idea de “distinción” como diferenciación y exclusividad de lo 
culto. Esta concepción les arranca a los pueblos la capacidad de disfrute cultural, calificándolos 
como impedidos de criterio estético, y por lo tanto incapacitados de su creación. Así lo explica 
Jesús Martín-Barbero cuando por ejemplo, en una sala de cine se evidencian diferentes formas de 
mirar una cinta cinematográfica: los aplausos, las risas, en sí las reacciones de los espectadores 
provoca indignación y molestia a algunas personas o grupos que los consideran como 
comportamientos inapropiados: “incultos” al apreciar una obra en una sala de cine. Así lo popular 
es visto como un espacio de vulgarización o degradación de la cultura y su producción. 
En este punto, Martín-Barbero hace una reflexión sobre cómo el arte empezó a ser considerado 
como exclusivo de la cultura como forma de diferenciación de las élites sociales: 
Ante una teoría de la cultura que no sólo hace del arte su único verdadero paradigma, sino 
que lo identifica con su concepto: un “concepto unitario” que relega a simple y alienante 
diversión cualquier tipo de práctica o uso del arte que no pueda derivarse de aquel 
concepto, y que termina haciendo del arte el único lugar de acceso a la verdad de la 
sociedad. (Citado en Marafioti, 2008: 191) 
Así los productos culturales fueron legitimándose a través de las instituciones designadas por las 
élites como “vigilantes” de la cultura. Es ese “etnocentrismo de clase”, que denomina Martín-
Barbero –basado en los planteamiento de Pierre Bourdieu-, lo que ha generado este tipo de 
apreciaciones de lo popular como “vulgar” e inválido culturalmente, arrebatando a los pueblos el 
interés y declarándolos incapaces de realizar algún tipo de producto que construya cultura. (2002: 
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127) Es un etnocentrismo que convierte la división de clases en la negación de que puedan existir 
diferentes gustos, otras sensibilidades y por lo tanto la existencia de otras culturas además de la 
suya, así como la capacidad de percibir el sentido de desarrollo de las mismas. (Martín-Barbero, 
1998: 110) 
Por ello, Martín-Barbero afirma que lo popular constituye un espacio atravesado por los procesos y 
las lógicas de un mercado económico y simbólico donde los aparatos de poder buscan renovar 
permanentemente patrones que establezcan diferencias, es donde ingresan las lógicas mercantiles 
convirtiendo lo étnico en algo típico. Es lo que sucede desde el Estado, por ejemplo, en su afán por 
exaltar bienes culturales para mostrarlos como un “capital cultural común” con el que todos se 
sientan pertenecientes y gobernantes de ellos, se realizan proyectos y operaciones que convierten 
las artesanías, las danzas, la comida y las expresiones musicales en “patrimonio nacional” pero 
extrayéndolos de sus espacios productores y aislándolos como algo que “debe” ser preservado, 
restaurado y exhibido en las salas de un museo o en los espectáculos de un salón. Entonces se 
produce una ruptura de lo cultural y de sus bienes, una separación entre los objetos y sus usos, entre 
el tiempo y sus prácticas, entre los productores y sus consumidores; y por lo tanto una desigual 
apropiación del patrimonio cultural. 
Con esta explicación concuerda García Canclini, quien afirma que es la propia ampliación del 
mercado cultural que favorece a la división de los productos culturales y sus usos. La producción 
“culta” en su constante actualización con las vanguardias internacionales ha producido una 
separación cada vez más tajante entre los gustos de las élites y los de las clases populares y medias, 
controladas en su mayoría por la industria cultural. (Canclini, 1990: 83) 
1.7.3. Lo racional vs. Lo salvaje 
Lo occidental es visto como lo racional, como naciente del pensamiento científico. Sin embargo, 
García Canclini se remite a Claude Levi-Strauss para explicar cómo las culturas no occidentales 
alcanzaron tal desarrollo intelectual empleando técnicas semejantes a las del rigor científico 
conocido. “Un saber desarrollado tan sistemáticamente –concluye- no puede ser obtenido sólo en 
función del valor práctico. […] Se trata de un saber producido en sociedades que asignaban a las 
actividades intelectuales un lugar fundamental.” (Canclini, 2002: 61) 
Socialmente siempre se marcó una división entre quienes podían acceder a la luz del conocimiento 
y quienes debían mantenerse excluidos de esta práctica de “cultivar la mente”, como se ha hecho 
referencia en temas anteriores. De esta manera se empezó marcar las distancias entre quien era 
considerado como “racional” por practicar la actividad mental de razonar lógica y científicamente 
el entorno, y quien sería calificado como “salvaje” al no aplicar dichas habilidades cognoscitivas. 
Así lo explica Rafael Echeverría, citado en Pereira: “Cegados por nuestro éxito, hicimos de un tipo 
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de acción –el pensar- la reina de todas las acciones y la separamos de todas las demás, 
consideradas “inferiores”. La distinción entre teoría y práctica estaba consumada. (…) Llegamos 
incluso a olvidar que el pensamiento mismo es una acción.” (2002: 39)  
Para Lévi-Strauss en lugar de oponer el pensamiento mítico (“salvaje”) y el racional hay que 
mirarlos paralelamente como dos modos de conocimiento que suponen exactamente las mismas 
operaciones mentales, y que no deben ser asociados a determinadas etapas superiores o inferiores 
del pensamiento humano. (Canclini, 2002: 62) 
1.8. Cultura popular y la fiesta en los países Andinos. Ecuador 
El proceso de enculturación creó un capital cultural bastante heterogéneo en América Latina. Para 
García Canclini lo diverso de este capital cultural fue conformándose por la confluencia de tres 
importantes aportes culturales: “a) la herencia de grandes culturas precolombinas, cuyos hábitos, 
lenguas y sistemas de pensamiento persisten […] b) la importación europea, sobre todo española y 
portuguesa; c) la presencia negra en Brasil, Colombia y las Antillas.” (2002: 84)  
La cultura popular en América Latina es comúnmente asociada a los espacios rurales, a los 
indígenas y/o a los campesinos. En esta comprensión de la cultura popular en el continente, la 
cuestión indígena sigue marcada por una visión “indigenista” de los pueblos que asocia lo indígena 
con lo propio y a su vez con lo primitivo que es irreconciliable con lo moderno de las sociedades 
salvo cuando se aplican lógicas mercantiles enfocadas en mostrar lo indígena como un espectáculo 
que muestra lo exótico y tradicional. 
Así como se presentan ideas que colocan lo indígena como sujeto ajeno al desarrollo capitalista, 
también se presentan concepciones que sobrevaloran la capacidad de supervivencia cultural de las 
etnias como algo auténtico. Según Jesús Martín-Barbero (1998: 260) con esto se configura un 
nuevo mapa de Latinoamérica: la supervivencia de las etnias como parte de la estructura del 
capitalismo pero productora de su propia verdad cultural, porque estas culturas tienen un sentido de 
desarrollo diferente al “progresista” y lineal de las lógicas capitalistas, los rituales, por ejemplo, son 
un modo de apropiación de una economía que les agrede pero que no ha podido suprimir la 
relación que las culturas tienen entre su memoria y sus expectativas. 
Para Martín-Barbero, pensar lo indígena en América Latina se ha convertido en una especie de 
paradigma que considera que lo indígena es lo único que queda de auténtico con la “pureza de 
nuestras raíces culturales.” Por eso este teórico insiste en pensar a los pueblos dentro de las 
dinámicas históricas, lo que implica la necesidad de ver a los grupos étnicos como sujetos de 
acción, decisión y desarrollo en las sociedades latinoamericanas. 
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En este campo las expresiones artísticas de los pueblos representan las formas de resistencia y 
supervivencia de la cultura popular. Aprovechan todo lo que tienen a su alcance socialmente y 
políticamente para reconstruir y reforzar su identidad; así la melodramatización de la vida 
cotidiana, de la pobreza, de las inequidades sociales son reapropiadas en montajes y 
representaciones que evidencian las transformaciones de los pueblos en el espacio urbano (Martín-
Barbero, 2002: 142). Es lo que sucede con la música, por ejemplo. Las letras de las canciones 
evidencian las nuevas identidades sociales, la cotidianidad de los nuevos emigrantes andinos en los 
barrios de las grandes ciudades, sus vivencias entre el trabajo y la vida; y sus melodías son una 
muestra de esas interacciones sociales cotidianas, es lo que se percibe al escuchar la cumbia que 
ahora es tecno-cumbia, o con matices de ritmos de la región como el huaino o de música 
afrodescendiente como la bomba, o la “chicha” con cualesquier variedad de recursos tecnológicos 
para su construcción. 
En los estudios e investigaciones de la cultura popular, se evidencia que la ‘plaza’ y el barrio son 
los espacios propios y fundamentales donde los pueblos se comunican. “La plaza es el espacio no 
segmentado, abierto a la cotidianidad y al teatro, pero un teatro sin distinción de actores y 
espectadores.” (Martín-Barbero, 1998: 87) Martín-Barbero se refiere a las investigaciones de 
Mijail Bajtin sobre la cultura popular para afirmar que en la plaza y, por lo tanto, las 
manifestaciones que se realizan en ellas, se da un leguaje en el que predominan las expresiones 
ambiguas y ambivalentes que dan la cabida a lo prohibido en la cotidianidad de la vida material y 
corporal, donde se evidencia lo grotesco y lo cómico como “los dos ejes expresivos de la cultura 
popular”. En ese mismo sentido, el barrio es el “lugar” propio de constitución de las identidades, el 
barrio funciona como mediador entre el universo de lo público de la cuidad con el universo privado 
de la casa, como el lugar de manifestación de los diferentes tipos de sociabilidad y comunicación 
construida por lazos de vecindad y consanguineidad donde todos son reconocidos e identificados y 
donde se proporcionan las referencias básicas de la construcción de un “nosotros” más denso y 
estable que las relaciones formales e individuales impuestas por la sociedad. (Martín-Barbero, 
1998: 276)  
Una de las principales expresiones de los pueblos son las fiestas.  
Las fiestas son movimientos de unificación comunitaria para celebrar acontecimientos o 
creencias ‘surgidos’ de su experiencia cotidiana con la naturaleza y con otros hombres 
(cuando nacen en la iniciativa popular) o ‘impuestos’ (por la iglesia o el poder cultural) 
para dirigir la representación de sus condiciones materiales de vida. (García Canclini, 2002: 
103) 
Para García Canclini, las fiestas son la “síntesis de la vida entera de la comunidad y por lo tanto de 
sus interacciones con ‘lo moderno’, no son evasiones al pasado, ni tampoco rupturas radicales con 
lo cotidiano” (2002: 22) En la fiesta se mantienen las estructuras sociales y por lo tanto refleja sus 
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desigualdades en cuanto que muestra lo económico, lo político, lo religioso, lo estético, etc., de la 
cultura popular; y es precisamente porque el tiempo del trabajo habitual continúa con los trabajos 
arduos para la preparación de la fiesta que ésta no puede ser considerada como un evento que esté 
opuesto a lo cotidiano. (García Canclini, 2002: 103).  
Las fiestas son un modo de elaborar y apropiarse simbólica y materialmente lo que les niega la 
naturaleza o la sociedad. El derroche y los excesos de las fiestas pueden ser entendidos si se los 
vincula con las carencias rutinarias. Desde un enfoque materialista puede interpretarse como una 
compensación de las insatisfacciones económicas, desde un enfoque psicoanalista puede 
interpretarse como la explosión o realización de deseos reprimidos en la sociedad. (2002: 104) Por 
ello considera a las fiestas como la puesta en escena de las interacciones y conflictos entre el 
campo y la ciudad, entre lo indígena y lo occidental. (García Canclini, 2002: 183) La religión 
judeo-cristiana desplazó a las culturas precolombinas; sin embrago en las fiestas es el lugar donde 
se ellas se entrelazan los dioses precolombinos y el cristiano, se produce un sincretismo producto 
de una dominación que sobrepuso una cultura sobre la otra. (2002: 198) 
La fiesta para Martín-Barbero refleja el tiempo cíclico, que en su retorno jalonan la temporalidad 
social en las culturas populares. “Cada estación, cada año, posee la organización de un ciclo en 
torno al ‘tiempo denso’ de las fiestas, denso en cuanto cargado por el máximo de participación, de 
vida colectiva.” (Martín-Barbero, 1998: 119) Sin embargo,  a pesar de que la fiesta renueva la 
cotidianidad y el sentido de pertenencia a la comunidad, se deforma: pasa de ser el tiempo vivido 
por la comunidad como máxima fusión de lo sagrado y lo profano a ser un tiempo desplazado que 
transforma a la fiesta en un espectáculo, “algo que ya no es para ser vivido, sino mirado y 
admirado.” 
Es así como las políticas del Estado en nombre del turismo ejercen presión en las fiestas y la 
creación artística de los pueblos llevándolas hacia el campo del espectáculo y lo exótico. Se 
estereotipan las ceremonias y sus objetos, se mezcla lo primitivo y lo moderno pero en una lógica 
que subordina lo primero a lo segundo, se encasillan las manifestaciones culturales como 
patrimonio cultural de la Nación, como un “capital cultural común” utilizado ideológicamente para 
la cohesión social y política del país, así se descontextualiza y borra la memoria de lo que estos 
hechos convocan. (Martín-Barbero, 1998: 262) En algunas fiestas la presencia de nuevos actores 
externos (como empresas de bebidas y medios masivos) desplazan los significados mercantilizando 
la cultura y a sus actores.  
García Canclini, explica que ciertas representaciones de lo nacional –como las fiestas ancestrales, 
por ejemplo- se entienden más como un espectáculo que como representación de las relaciones 
sociales y que esto es algo que es utilizado por el poder para la construcción de la identidad y a la 
vez discriminación en el pueblo, puesto que es construida en base a los proyectos de legitimación 
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política del Estado. (1990: 177) Es en el vaciamiento de las fiestas que dan paso a la 
espectacularización de las celebraciones y ritos ancestrales donde el pueblo es homogenizado y 
deja de ser sujeto-partícipe para convertirse en público-espectador de estos hechos. 
En este punto concuerda Martín Barbero, pues afirma que las celebraciones y fiestas populares no 
deben considerarse mero espectáculo pues van mucho más allá de eso. Tanto García Canclini como 
Martín-Barbero conciben a la fiesta como “frente cultural” un “espacio en que las clases sociales 
se tocan –comparten significantes- y luchan desde y por significados diferentes, por dotar de 
sentido a la fiesta.” (Martín Barbero, 1998: 323)  
C. LA COMUNICACIÓN CULTURAL 
1.9. La comunicación: fuente de interacción y formación social 
Luego de los estudios académicos norteamericanos  que se preocuparon más por la ‘difusión’ de 
los mensajes,  la investigación sobre comunicación en los círculos académicos europeos de la 
segunda mitad del siglo XX ha cimentado con mayor certeza el interés por la ‘producción’ y sobre 
todo el ‘consumo’ de los mensajes en una determinada cultura. Estos estudios y sus autores 
establecieron la Corriente Estructuralista de la comunicación que tiene sus principales 
representantes en la Escuela de Frankfurt y el estructuralismo semiolingüístico (Lévi-Strauss, 
Ferdinand de Saussure, Roman Jakobson, Umberto Eco, Roland Barthes, entre otros) quienes 
centraron su interés en la forma en que los mensajes producen sentidos. Evidentemente, esta 
corriente los concibe como “construcciones sígnicas” que circulan socialmente a través de variados 
sistemas de significación como el lenguaje, la vestimenta, los objetos y artefactos, etc., y que son 
las convenciones sociales las que dotan de sentido y significado a todo lo que rodea al ser humano. 
La comunicación es entendida como una entidad colectiva determinada por convenciones y 
consensos que hace al ser humano consciente de lo que le rodea y de su subjetividad, así como le 
permite aprehender y simbolizar el mundo. Por ello, para Alberto Pereira (2002) los hechos 
culturales (como el trabajo, juegos, rituales, celebraciones, entre otros) pueden darse sólo cuando el 
ser humano interactúa socialmente y adquiere la capacidad para codificar y simbolizar su realidad 
mediante los sistemas de interrelación que le ofrece el lenguaje, en especial el verbal. 
A lo largo de la historia, la mayoría de las formas de interacción social se han dado en formas de 
comunicación presenciales. Las personas intercambian información a partir de reunirse y compartir 
productos simbólicos. Las tradiciones, principalmente, se transmiten de forma oral y dependen de 
un proceso continuo de actualización, a través de las narraciones y prácticas que las representan, 
todo esto dentro de un espacio físico compartido. Con esto concuerda Jesús Martín-Barbero (2002: 
342), pues considera a la oralidad como la “experiencia cultural primaria” porque la oralidad 
constituye un modo de comunicación a través del cual se producen de forma básica los 
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conocimientos y la semantización del mundo. Sin embargo, esto es algo que se ha modificado con 
la alta presencia de la tecnología, en la actualidad los medios dan nuevas formas de interacción que 
se mezclan en el tiempo y el espacio dejando a un lado la interacción directa. Es así como la 
internet, por ejemplo, ofrece una ilimitada cantidad de información al mundo sobre la cultura de 
todos los países del planeta, la misma que puede ser observada en tiempos diferentes al del registro 
de la información y en lugares bastante lejanos. 
Así se puede confirmar la comunicación como un “hecho social” que se caracteriza por ser 
omnipresente y permanente, como una competencia ontológica del ser humano por ser una 
actividad ejercida por “sujetos sociales” en la cotidianidad. La comunicación humana se diferencia 
de cualquier otro tipo de actividad mecánica animal por ser una práctica del pensamiento y el 
conocimiento humano. La comunicación junto con el lenguaje hace posible la simbolización del 
mundo; es decir, con ellos se tiene la capacidad de nombrar, designar y enunciar con palabras, 
símbolos, íconos, en fin, todo lo que se encuentra alrededor. Además ofrecen la capacidad de 
expresar sentimientos y todo tipo de experiencias humanas que también se crean a partir de los usos 
del lenguaje en la interacción cotidiana; y, probablemente ésta sea la propiedad más importante: la 
comunicación con el lenguaje dotan las herramientas para crear discursos y con ellos construir la 
realidad. En conclusión, es definitivamente innegable que la comunicación construye cultura.  
Por ello, para estudiar la comunicación hay que considerar no únicamente las disciplinas –como la 
lingüística, semántica, semiótica, etc.- que parten del hecho fundamental de comunicar, además de 
ellas hay que asumir la convergencia de una variedad de otras disciplinas y ciencias sociales –como 
la antropología, sociología, psicología, entre otras- que propician el escenario adecuado para que 
puedan desarrollarse con una visión completa y holística los estudios de la comunicación. 
1.10. Comunicación y transmisión cultural: comunicar cultura 
Con los procesos históricos y la influencia de los estudios de psicología conductista realizados por 
la Corriente Funcionalista en Norteamérica y principalmente los postulados críticos de la Corriente 
Estructuralista con la Escuela de Frankfurt en Europa, desde las últimas décadas del siglo XX la 
investigación de la comunicación en América Latina ha tenido la necesidad de asumirse, ya no 
como “objeto” a ser estudiado por sujetos externos y extraños a la realidad de las sociedades 
latinoamericanas, sino como sujeto activo, partícipe y constructor de su propia realidad. Por ello 
surge la impetuosa necesidad de mirar a América Latina como el lugar ‘desde’ y ‘para’ el que 
estudian las formas de pensamiento, todas las prácticas y actividades sociales, políticas, culturales y 
sobre todo comunicacionales; considerando el rol de la persona y los pueblos como sujetos 
sociales, ejes fundamentales en la interacción comunicativa. El conjunto de estos análisis, estudios 
y aportes en varias áreas académicas de las ciencias sociales se conocen como la Corriente Crítica 
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Culturalista Latinoamericana de la comunicación, la misma que adopta planteamientos teóricos y 
los aplica a criterios de los diferentes espacios y escenarios de la realidad en América Latina.  
La premisa central de esta corriente es ubicar 
al individuo como tal; es decir, como un ser social, una individualidad con deseos, valores, 
vivencias; responsable de sí mismo, en una sociedad vinculada a intereses políticos, 
económicos, etc.; hacedor de la comunicación, generador y productor de significaciones y 
realidades. (Pereira, 2002: 35) 
El colombiano Jesús Martín-Barbero, uno de los principales representantes de esta corriente, 
confirma que los problemas de comunicación a estudiarse en América Latina no pueden hacerse 
sólo desde la teoría, sino desde las prácticas sociales de la comunicación que se articulan en los 
espacios y procesos políticos, económicos, religiosos, artísticos, etc. 
Por ello se estudia una de las principales características del leguaje: la capacidad de ‘transmisión 
cultural o tradicional’ como una función fundamental en el comportamiento socio-cultural de la 
humanidad. Todo ser humano está en capacidad de adquirir el lenguaje a través del sistema de la 
lengua, esta es una habilidad que se va adquiriendo en la convivencia cotidiana conforme las 
personas avanzan en su desarrollo ontogenético. La adquisición de una lengua está condicionada 
por el entorno que rodea a la persona, puesto que es un acto social y adquirirla lleva consigo el 
bagaje cultural que tiene intrínsecamente asociado, por ejemplo al adquirir la lengua materna desde 
los primeros momentos de la vida implica la interiorización de todas las prácticas y costumbres 
culturales de la familia y por ende de su grupo social. Por ello, Alberto Pereira afirma la 
importancia de la lengua como “uno de los vínculos más fuertes e irremplazables para la 
transmisión, permanencia y difusión de los valores culturales de una sociedad, de una nación, de 
un Estado.” (2002: 22) 
Es por ello que Martín-Barbero (1998) afirma que en América Latina la comunicación no puede 
comprenderse al margen de las discontinuidades culturales. En definitiva, el lenguaje es un sistema 
donde se manifiestan los gustos, preferencias, discrepancias, pensamientos y criterios del individuo 
que lo aplica. Por ello, pensar a la comunicación desde los seres humanos como sujetos sociales 
concretos e independientes implica pensar en la multiplicidad de mensajes, sentidos, 
significaciones, que articulan discursos que se plasman en los lenguajes de cada persona o grupo 
social. Así, por ejemplo, pueden hablarse de lenguajes expresados desde el género, grupos étnicos, 
grupos laborales, círculos académicos, desde los medios masivos y, por su puesto, desde los 
aparatos de control y de poder.  
Los medios de comunicación, para Martín-Barbero (1998), juegan un rol fundamental en la 
creación y el consumo de la cultura: más que herramientas son mediación misma y tienen la 
posibilidad de evidenciar los espacios ‘en’ y ‘desde’ los cuales intervienen las dicotomías 
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culturales en la construcción de los discursos y su desterritorializaciones. Se trata de desarrollar 
formas de comunicación participativas e incluyentes, desde los cuales el pueblo sea el generador y 
consumidor de sus propias producciones, una forma de comunicación que rompa la linealidad de 
los métodos informacionales masivos a una comunicación más generadora de sentidos en la que lo 
importante no es la información, ni los medios, sino el uso que se le dé a ellos, se habla de una 
comunicación diferente de una ‘comunicación alternativa’. 
La comunicación alternativa se construye en la medida en que asume la complejidad de los 
procesos de comunicación. No se trata de algún tipo de comunicación marginal, ni de cierto 
contenido autodenominado “alternativo” en base a lo convencional desde los medios, sino de uno 
que se construye desde los grupos sociales y pueblos. Para Jesús Martín-Barbero (2002: 120), la 
comunicación alternativa es la que investiga junto al lenguaje del medio “los códigos de 
percepción y reconocimiento, los dispositivos de enunciación de lo popular, códigos y dispositivos 
con que se materializan y expresan.”  
La narrativa es uno de esos códigos a considerar. Comúnmente se afirma que la cultura popular es 
la de aquellos que apenas saben leer y que no saben escribir; sin embargo, se trata de la 
expresividad que una persona tiene al describir su vida sin ni siquiera saber escribir o saberse 
conocedor de alguna área del conocimiento, pero sí reconoce con total claridad su mundo y su 
trabajo. Esto evidencia de una manera positiva la persistencia de la cultura oral en cuanto a los 
dispositivos de enunciación, en los modos de ‘contar’ y de leer el entorno, no sólo a través de la 
palabra oral, sino de los gestos, las tonalidades, las pausas, el suspenso, la complicidad entre el 
narrador y sus escuchas, etc., que son elementos que deben ser priorizados por los medios de 
comunicación alternativa para la construcción de los discursos desde sus propios actores. 
1.11. La cultura en los medios de comunicación masiva 
Las formas tradicionales de comunicar que siguen los medios masivos hacen que apliquen el 
paradigma informacional, que se caracteriza por ser unidireccional e impositivo: es alguien o algo 
“poseedor” de información que simplemente transmite dando “la luz de la verdad” a los receptores 
“ignorantes” de ella, con esto se omite e invisibiliza cualquier “ruido” proveniente del criterio de 
sus actores y opositores.  
Fieles a este modelo, que el paradigma informacional ha venido a cargar de legitimidad 
intelectual, las políticas culturales suelen confundir la comunicación con la lubricación de 
los circuitos y la “sensibilización” de los públicos, todo ello con el fin de acercar las obras a 
la gente o de ampliar el acceso de la gente a las obras. (Martín-Barbero, 2002: 308) 
Según Jesús Martín-Barbero, los medios masivos al igual que pueden incorporar e incluir, también 
pueden fragmentar, excluir y reforzar las divisiones sociales legitimándolos socialmente. Es 
conocido que muchas veces los medios de comunicación masiva obedecen a las lógicas mercantiles 
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de los intereses de grupos económicos y de poder, comúnmente aprovechan de las vivencias de sus 
propios consumidores y las asumen como mercancía a explotar. No es complicado explicarlo, los 
medios de comunicación muchas veces utilizan la cotidianidad de los pueblos, evidencias de la 
cultura popular, para llevarlas contra los generadores de las mismas.  
Ejemplo de ello es el sensacionalismo o la espectacularidad con que los medios masivos abordan 
temas y acciones que evidencian la cultura y la cosmovisión de los pueblos. Es el caso de las 
formas de ajusticiamiento indígena en algunas comunidades de la serranía ecuatoriana, estos actos 
son mostrados por algunos comunicadores como formas primitivas e ignorantes de justicia con 
rezagos de un “salvajismo” proveniente de la naturaleza de estos pueblos. Es claro que la 
objetividad de la que jacta cada medio de comunicación puede ser considerada como otra de las 
categorías creadas por los preceptos de culturas hegemónicas; así, la objetividad no sería nada más 
que lo que está convencionalizado como información veraz y real. 
Además, la oferta cultural dentro de la mayoría de los medios de comunicación ha hecho cada vez 
más grande la brecha entre los pueblos; la información cultural destinada a las mayorías no va más 
allá de una visión comercial y difusionista de la cultura: el acercamiento de las obras a sus públicos 
a través de la propuesta de una agenda de entretenimiento compuesta por espectáculos y shows 
para el mes o la semana; y por otro lado, la exposición de temas sociales y políticos en los que la 
voz y el voto están reservados una minoría de la sociedad. 
Néstor García Canclini explica que uno de los motivos por lo que se producen tan fuertemente estas 
lógicas mercantiles en los medios de comunicación, es debido a la posesión simultánea de varios 
establecimientos y frecuencias de comunicación masiva dentro de una misma sociedad y hasta 
dentro de los mercados regionales; es decir son verdaderos monopolios de la comunicación que 
“les permite programar acciones culturales de vasta repercusión y alto costo, controlar los 
circuitos por los que serán comunicadas, las críticas, y hasta cierto punto la descodificación que 
harán los distintos públicos.” (Canclini, 1990: 89) 
Los medios de comunicación tienen el rol fundamental de formación de una cultura nacional; la 
construcción de discursos da continuidad al imaginario de las sociedades, practican una memoria 
narrativa, escénica e iconográfica popular para transformarlas en vivencias, en una sensibilidad 
nacional. (Martín-Barbero, 1998: 222) Frente a esto, Martín-Barbero (2002: 112) sugiere la 
necesidad de los medios de comunicación de mostrar los espacios donde verdaderamente se 
construye lo cotidiano de los pueblos. Evidenciar las lógicas que se producen en estos lugares; el 
barrio, por ejemplo, como lugar de lucha de identidades; la calle como lugar de lo público donde se 
manifiestan las formas de control social; los mercados como lugar de articulación de la memoria 
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popular e imaginario mercantil; las plazas, los espacios educativos, familiares, etc.: lo que se ha 
mencionado como el “mapa nocturno”8 de América Latina.  
1.12. Tecnologías de la comunicación como herramientas para la cultura 
A partir de los procesos de industrialización que se vivió en América Latina durante las décadas de 
los ‘30 y ‘50, la modernización estuvo ligada en primera instancia a políticas económicas en la 
región; pero desde los años ’60 la implementación de elementos técnicos y masificantes en los 
procesos de producción y comunicación (maquinaria, carreteras, ferrocarriles, la radio, el teléfono, 
etc.) es lo que completa el sentido de modernización en el continente para la formación de 
mercados nacionales y la entrada de las economías nacionales al mercado internacional. En este 
contexto la radio, y en algunos casos el cine, fueron receptivos de la diversidad cultural de los 
países y por lo tanto parte del proceso de formación de una cultura ‘nacional’. 
Lamentablemente, en la actualidad las tecnologías de la información y la comunicación no siempre 
benefician a la socialidad9 y la comunicación de las personas y de los pueblos, antes de construir y 
reforzar identidades, las deconstruyen mutándolas en identidades prefabricadas por las lógicas 
mercantiles de las potencias económicas, donde el mercado de la moda y de la música tiene gran 
peso. 
En este proceso de deconstrucción de identidades, la empatía de los niños y jóvenes con las 
tecnologías audiovisuales e informáticas tiene gran peso, porque mediante ellos se adquieren 
ciertas destrezas, pero se pierden y desvalorizan otras: la de los saberes, de las expresiones y 
manifestaciones de sus propios pueblos. Es así como los dispositivos electrónicos empiezan a 
reemplazar la memoria histórica de los pueblos, modifican las formas de ‘contar’ los saberes de 
generación en generación donde todo hecho no sobrepasa la vigencia de lo coyuntural en la 
sociedad.  
Según Jesús Martín-Barbero (2002: 150), por lo general las nuevas tecnologías como los equipos 
de multimedia, la Internet, telefonía móvil, la televisión digital, entre otros forman subculturas e 
identidades no territoriales, muchas veces desconocidas, estas identidades tienen un alcance 
transnacional que por lo general implican el aislamiento voluntario del mundo real y los hechos 
culturales de su entorno, esto imposibilita todavía más que los jóvenes asuman la diferenciación del 
sentido de lo local y lo nacional. Sin embargo, ese no es un problema que sólo deba atribuírsele a 
las potencias hegemónicas, sino también a los medios de comunicación que deben enfocarse en 
pensar en la interacción de los mensajes y los códigos de percepción de los pueblos.  
8 Ver página 18. 
9 Para Jesús Martín-Barbero, la socialidad es la multiplicidad de formas y sentidos de las relaciones 
cotidianas que se dan como resultado de los modos y usos colectivos de la comunicación y que influyen en 
los procesos de constitución de los sujetos y las identidades. (2002: 227, 228) 
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Es por esto que en el texto “De los medios a las mediaciones: Comunicación, Cultura y 
Hegemonía”, Martín-Barbero al analizar las funciones y roles de la comunicación y los medios 
masivos en el contexto de modernidad de los países en América Latina resalta que la comunicación 
no es cuestión de ‘medios’ sino de ‘mediaciones’ y ‘cultura’ “y, por lo tanto, no sólo de 
conocimientos sino de re-conocimiento.” (1998: xxviii) Se trata de implementar las nuevas 
tecnologías en la comunicación no como contenido, sino como metodología de un proceso creativo 
en el que los pueblos encuentren diversas formas de compartir, interactuar y construir sus 
realidades en base a su conocimiento, a sus saberes y a su cotidianidad; porque todos producimos 







COSMOGONÍA DE LAS CULTURAS ANDINAS 
 
Como se ha descrito y explicado en el capítulo primero, el pensamiento occidental ha intentado 
permanentemente “formalizar” todo tipo de conocimiento que esté fuera de su rigor científico, y 
claramente puede comprobarse que su trabajo ha rendido frutos. Desde la dominación europea con 
la llegada de los entonces ‘castellanos’ a América, los procesos de enculturación han pasado desde 
el arrebato de las costumbres y tradiciones hasta el genocidio de nuestros pueblos originarios, todo 
ello con el fin de implantar “su” cultura como “la” cultura que civilizaría y dotaría de racionalidad 
a los pueblos “primitivos”.  
Es así como desde el inicio, a través de la Iglesia principalmente, las culturas y cosmovisión de 
nuestros pueblos fueron totalmente invalidadas en nombre de la “razón” de un dios que fue 
impuesto tajantemente; posteriormente ciertos intelectuales la tomaron como ejemplo perfecto para 
ser una y mil veces desechadas bajo las ideas de “atraso”, “progreso” y “modernidad”. Este proceso 
influyó sobre las costumbres, tradiciones, celebraciones, prácticas, en sí sobre la cosmovisión de 
las culturas de nuestros ancestros; sin embargo, los pueblos a pesar de ser vistos como ‘objetos-
receptores-pasivos’ han sido sujetos de acción y lucha incesable por milenios para defender su 
cosmovisión y su presencia.  
En la actualidad puede verse cómo las manifestaciones de nuestros pueblos ancestrales tienen 
algunos elementos religiosos ajenos a su contexto simbólico; pero también puede apreciarse cómo, 
en otros escenarios, esas mismas manifestaciones mantienen el gran sentido y significación 
cosmogónico con el que fueron practicadas mitológicamente desde su Tiempo primordial. 
2.1. El mito según Mircea Eliade1 
La palabra Mito desde sus orígenes griegos no designó otra cosa que “discurso”, “proclamación” o 
“notificación” ninguno de ellos como sinónimo de mentira o falsedad. Fue en la etapa de la 
Ilustración griega (siglo V antes de Cristo) donde el término mythos es suplantado por el término 
1 Mircea Eliade (Rumania, 1907 – Estados Unidos, 1986) filósofo considerado un erudito en el estudio 
comparativo de las religiones y, con ello, del universo de los mitos. Entre sus obras más reconocidas están 
“Tratado de historia de las religiones”; “Lo sagrado y Lo profano”; “El mito del eterno retorno”; “Mito y 
Realidad”, entre muchas otras en tratadística, narrativa y autobiografía. Eliade sitúa a lo sagrado como 
experiencia primordial del ser humano religioso y plantea el concepto de “hierofanía”. En “Mito y Realidad” 
(1981) desarrolla minuciosamente su estudio sobre los mitos como constructores de las sociedades y los 
pueblos así como evidencia de su propia cosmogonía. 
34 
 
                                                             
logos determinando así la contraposición de su discurso frente al logos. Desde entonces el mito 
usualmente ha sido identificado como sinónimo de “fábula”, “falsedad” o “ficción”, se trata de un 
término cuya significación se ha desvalorizado históricamente desde dos aristas del pensamiento: 
desde la ‘razón’ de las civilizaciones incluso las del mundo antiguo y desde la ‘razón’ del 
pensamiento clerical. Desde la primera, la misma civilización griega comprendió al mito (mytos) 
como “todo lo que no puede existir en la realidad” y por lo tanto el mito sería lo que está en 
oposición al conocimiento (logos) y posteriormente a la historia, pasó a ser un adjetivo que 
significaba algo “sin pruebas” en oposición a cualquier verdad o realidad. Desde la segunda, el 
pensamiento judeocristiano definió al mito como una “mentira” que no está justificada; es decir, 
todo aquello que no está validado en las Sagradas Escrituras es encasillado como una “ilusión” y 
anulado insistentemente. (Eliade, 1981: 8)  
Según Eliade hay dos alternativas del ser humano frente al mito: esforzarse en negarlo e invalidarlo 
considerándolo como expresiones puramente instintivas de un “salvajismo” de los pueblos que 
desaparece cuando éstos son civilizados; o molestarse en comprender los antecedentes míticos que 
explican, justifican y le confieren un valor a la creación de los mitos y los comportamientos que lo 
incluyen para poder comprenderlos y no encasillarlos. (Eliade, 1981: 10)  
Por su parte Mircea Eliade comprende a los mitos como hechos humanos y hechos de cultura: 
“creación del espíritu –y no irrupción patológica de instintos, bestialidad o infantilismo-.” (1981: 
10) Y por lo tanto como fundamentales en el pensamiento humano y afirma que, muy 
probablemente, las primeras especulaciones filosóficas derivaron de las mitologías donde “el 
pensamiento se esfuerza por identificar y comprender el ‘comienzo absoluto’ de que hablan las 
cosmogonías, de desvelar el misterio de la Creación del Mundo, el misterio en suma, de la 
aparición del Ser.” (Eliade, 1981: 119) Esto es lo que se pretende desarrollar en este capítulo. 
Este pensador entiende al mito como una historia sagrada que relata un acontecimiento que tuvo 
lugar en los tiempos primordiales de los “comienzos”. El mito cuenta las hazañas que los Seres 
Sobrenaturales hicieron para que, lo que ahora se conoce, tenga existencia ya sea en su totalidad 
como Cosmos o en sus partes como las plantas, los animales o los comportamientos de los 
humanos, etc. Por ello para Eliade, el mito tiene una complejidad cultural muy grande porque tiene 
vida en el sentido en que proporciona modelos de conducta humana y que confiere significado y 
valor a su existencia. (1981: 8, 12) 
Entonces el mito es el relato de una “creación” donde se narra cómo algo ha comenzado a ‘ser’; no 
habla de algo que ha sucedido realmente, pero se refiere a la realidad. El mito revela la actividad 
creadora y sagrada -o la “sobrenaturalidad”- de lo que se ha producido. (Eliade, 1981: 12)  Es por 
esto que según Eliade el mito describe muchas veces una irrupción de lo sagrado -o de lo 
“sobrenatural”- en el Mundo, y es en ese sentido que el mito designa “una ‘historia verdadera’, y 
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lo que es más, una historia de inapreciable valor, porque es sagrada, ejemplar y significativa.” 
(Eliade, 1981: 7)  
La ‘historia’ narrada por el mito constituye un conocimiento que puede ser entendido como 
esotérico, no solamente porque es secreto sino porque lleva consigo una poder mágico-religioso. A 
través de los  mitos se puede explicar el Mundo, por ello conocer los mitos es conocer y aprender 
no sólo el origen de las cosas, sino también dónde encontrarlas y cómo hacerlas reaparecer cuando 
desaparecen. Conocer sobre el origen de las cosas equivale a adquirir un poder sobre ellas porque 
pueden ser dominadas, multiplicadas o reproducidas a su voluntad. (Eliade, 1981: 20, 21) Sin 
embargo, para Eliade no basta con conocer el origen de las cosas, pues se trata de la recreación del 
momento de la creación de tal o cual cosa, es en este punto donde el mito es un “retorno hacia 
atrás”, porque con él se recupera el Tiempo original, fuerte, sagrado: el Tiempo primordial. 
(Eliade, 1981: 44) 
Para Eliade los mitos tienen su vigencia y su veracidad constante porque existen en la realidad del 
Mundo: el mito de la muerte, por ejemplo, existe y se comprueba porque la mortalidad humana lo 
prueba. Es así como muchos de los comportamientos de la cotidianidad son tomados de los mitos, 
de hecho la cocción de algunos granos o la conducta de los seres humanos frente a ciertas 
situaciones como el matrimonio, el trabajo, el arte o la sabiduría son actividades provenientes de 
las narraciones de los mitos; con ello se explica la importante función del mito como revelador de 
modelos ejemplares de todos los ritos y actividades humanas significativas. (Eliade, 1981: 14)   
2.1.1. “Historias verdaderas”: creación y Cosmos en los mitos 
Algunos pensadores, como Eliseo Theon, a principios del siglo II, diferenciaban entre mito y 
narración. Definieron a mito como “una exposición falsa que describe algo verdadero”, mientras 
que la narración era “una exposición que describe acontecimientos que tuvieron lugar o pudieron 
haberlo tenido”. (Theon citado en Eliade, 1981: 173) 
Eliade explica cómo en los pueblos ancestrales se distingue cuidadosamente los mitos –“historias 
verdaderas”-, de los cuentos o fábulas –“historias falsas”-. Para ellos los cuentos son narraciones de 
aventuras y hazañas particulares de seres ya creados y que de alguna manera han contribuido a la 
formación de lo que se conoce hoy. Los mitos, por otro lado, son la narración de lo sagrado o lo 
sobrenatural así como de sus protagonistas como los seres divinos, celestres o astrales que dieron 
origen al Mundo, a los animales, a las plantas y al hombre; además cuentan todos los 
acontecimientos primordiales a consecuencia de los cuales el ser humano ha llegado a ser lo que es 
hoy. (Eliade, 1981: 15, 17) Mientras que las “historias falsas” pueden ‘contarse’ en cualquier 
momento, lo mitos no deben ‘recitarse’ más que en lapso del tiempo sagrado porque su recitación 
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se asemeja a un encanto del que se obtendrá alguna ventaja o favor, en la caza o la agricultura, por 
ejemplo. (Eliade, 1981: 16) 
En cuanto a lo narrado en los mitos Eliade identifica dos tipos: mitos de origen y mitos 
cosmogónicos.  
“El mito cosmogónico es “verdadero” porque la existencia del Mundo está ahí para probarlo” 
(1981: 13). Así argumenta Eliade para afirmar que el mito cosmogónico narra la Creación misma 
del Mundo y por lo tanto constituye un modelo ejemplar de toda clase de “creación” y del “hacer” 
en el Mundo. (Eliade, 1981: 43) Es por esto que en el mito cosmogónico se da la recuperación del 
Tiempo primordial –“el comienzo absoluto” de la Creación del Mundo- que es la única forma 
mediante la cual se da la renovación y reactualización del Cosmos, porque cuando se narra el 
origen de algo presupone la prolongación de la cosmogonía de los pueblos. 
Por “Cosmos” Eliade entiende el “equilibrio” y la “armonía” de los componentes de la estructura 
del Mundo; el medio cósmico donde se vive, por muy limitado que sea constituye el Mundo. Hacer 
algo, construir, formar, comunicar, todo lo que aterriza en la existencia y tiene “vida” es parte del 
Cosmos y por lo tanto es de orden sagrado porque, como se ha mencionado anteriormente, es una 
creación divina. (Eliade, 1981: 39) En este sentido, el mito funciona como un mecanismo de 
renovación periódica donde los acontecimientos narrados evocan los “comienzos”; es decir, el 
tiempo en el que se formaron los principios de la cultura, con esto puede entenderse que uno de los 
actos más destacados de las ceremonias y rituales es la recitación de los mitos. Con el acto de 
renovación  de los mitos también se da la reactualización de los pueblos porque reafirma y 
confirma sus “orígenes”, es lo que se definiría como El mito del eterno retorno. (Eliade, 1981: 42) 
Así pueden explicarse algunos de los rituales que aún se conservan hasta la actualidad. La 
celebración del Año Nuevo, por ejemplo, se entiende como un re-comienzo de la Creación. (Eliade, 
1981: 48) En el día de Año Nuevo se considera que los Seres Sobrenaturales están de nuevo 
presentes sobre la Tierra, para Eliade esto explicaría por qué las ceremonias y rituales de 
renovación de Año Nuevo son tan importantes para los pueblos en todo el Mundo. (1981: 52) Así, 
el ritual de Año Nuevo es la inauguración de un nuevo ciclo temporal que reafirma el tiempo 
cíclico con un comienzo y un fin, así también renueva las temporalidades cósmicas del Mundo, 
como las estaciones y el ritmo de la siembra y la cosecha de los alimentos. Por ese mismo hecho 
representa el paso del “Caos” (producto del desgaste del tiempo inicial) al “Orden” como una 
especie de regeneración de la existencia humana. Esta es una concepción que evidentemente ha 
sido incorporada en innumerables concepciones religiosas donde el origen se entiende como el 
estado de perfección del Mundo que se desgasta manteniendo la promesa de un porvenir fabuloso: 
“un nuevo comienzo”. (Eliade, 1981: 59) 
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Para Eliade con esta la idea del Caos para llegar al Orden se generan los mitos del Fin del Mundo. 
Estos son mitos que por lo general tienen una visión escatológica de la renovación del Cosmos 
donde la catástrofe antecede al Nuevo Tiempo del orden. Según Eliade los mitos del Fin del 
Mundo, que están presentes en casi todas las cosmovisiones religiosas, expresan la misma idea 
arcaica “de la ‘degradación’ progresiva del Cosmos, que necesita su destrucción y recreación 
periódicas.” (Eliade, 1981: 65, 66) 
En cuanto a los mitos de origen, expresa: “todo mito de origen narra y justifica una ‘situación 
nueva’ –nueva en el sentido de que no estaba desde el principio del Mundo-. Los mitos de origen 
prolongan y completan el mito cosmogónico: cuentan cómo el Mundo ha sido modificado, 
enriquecido o empobrecido.”  (Eliade, 1981: 28) El mito de origen comienza como un bosquejo 
cosmogónico porque rememora brevemente algún momento de la Creación del Mundo a partir del 
cual se conduce a la historia del origen de algo o alguien; de tal manera que se puede hablar del 
mito del origen de las enfermedades, de los medicamentos, o de la genealogía de una familia real, 
por ejemplo. En este sentido el mito de origen es parte integrada del mito cosmogónico, y por lo 
tanto lo prolonga, lo completa y reactualiza el tiempo mítico del “origen”, de la Creación del 
Mundo. (Eliade, 1981: 37, 43) En síntesis, el mito de origen narra momentos esenciales de la 
Creación del Mundo donde se dio el origen a algunos de los elementos que actualmente lo 
componen; por lo tanto revelan la condición actual de los seres sobre la Tierra y establece las reglas 
de conducta y comportamientos de los seres humanos. (Eliade, 1981: 115) 
A pesar de que los mitos de origen y los mitos cosmogónicos se diferencian, Eliade considera que 
comparten una estructura esencial. Ambos mitos tienen relación de dependencia porque en los dos 
tipos se trata de un “comienzo” de algo o de alguien, son la narración de los acontecimientos que 
explican cómo y por qué los Seres Sobrenaturales constituyeron las cosas de esa manera; y por lo 
tanto son historias divinas. (Eliade, 1981: 99) Sin embargo, Eliade recalca que el comienzo 
absoluto se da en la Creación del Mundo, o sea en los mitos cosmogónicos.  
Y es precisamente por ese fundamento Creador que Eliade considera que el Mundo se comunica 
con el hombre a través del lenguaje de los mitos, y para comprenderlo hay que descifrar los 
símbolos que están en ellos. Así el Mundo deja de ser una masa de objetos a ser un “cosmos 
viviente, articulado y significativo”. Por ejemplo a través del conocimiento de los símbolos de la 
Luna, el hombre capta sus relaciones con la temporalidad, el nacimiento, la muerte, la sexualidad, 
la fertilidad, la vegetación, etc. Como se puede ver todas las estructuras y ritmos del Mundo 
“hablan” porque son producto de los acontecimientos que tuvieron lugar en el comienzo del 
Tiempo; de tal manera que la Luna, el Sol, el Agua, las plantas y los animales tienen una historia 
mítica y por lo tanto son creaciones divinas; sin embargo dejan de ser ideas “irreales” y pasan a ser 
objetos significativos y reales porque tienen una “historia” y comparten el mismo Mundo material 
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de los seres sobre la Tierra. Para Eliade esta comunicación hace al Mundo transparente y abierto 
para el hombre en el sentido en que si se conoce el mito cosmogónico se puede entender la historia 
de las cosas, y por lo tanto también revela otras cosas que se ocultan en él; sin embargo considera 
que el conocimiento de los mitos no agota el misterio de todas las realidades cósmicas y humanas 
pues siempre hay más dimensiones por comprender. (Eliade, 1981: 149-151) 
2.1.2. Mitos y ritos 
Las manifestaciones de los mitos, como los ritos principalmente, representan un espacio donde se 
da paso a la libertad desde la visión occidental. Los rituales pueden ser representaciones de un 
rechazo al orden establecido donde las prohibiciones de la sociedad quedan a un lado y se da paso a 
la espontaneidad de los participantes donde el intercambio de roles o la indiferencia frente a las 
reglas y normas sociales son la expresión de sus expectativas y utopías colectivas. Por ello, en la 
actualidad muchas de las costumbres durante ciertas celebraciones indígenas son sancionadas por 
quienes ‘miran’ en ellas “excesos” y comportamientos inapropiados en el ser humano, es lo que 
sucede con el consumo de bebidas alcohólicas o alucinógenos en fiestas y ceremonias ancestrales. 
Sin embargo, Eliade encuentra una explicación a estas malinterpretaciones comunes sobre los 
excesos al argumentar que, por ejemplo, la alimentación no es un mero acto fisiológico sino un acto 
religioso. Debido a que las plantas y los animales son seres creados por los Seres Sobrenaturales se 
concluye que se comen las creaciones divinas, y por eso en los rituales “se come como comieron” 
los antepasados míticos cierta planta o animal por primera vez. (Eliade, 1981: 50) 
Para Eliade, los ritos que se realizan con motivo de la renovación del Cosmos, del “retorno hacia 
atrás”,  renuevan la existencia del que lo practica y de quien participa en ello. Los ritos son técnicas 
tradicionales que pueden tener fines curativos y de regeneración de la existencia humana; y que 
precisamente por ello siempre son realizados en un espacio legitimado cosmogónicamente (como 
una plaza, una montaña, espacios arqueológicos, entre otros). Como en los ritos de renovación se 
‘retorna’ al inicio del Mundo, al origen de las cosas y por lo tanto al centro de la Tierra Madre, se 
considera que con ellos también se renueva, se cura el presente y se puede preparar y, de alguna 
manera, pronosticar el futuro. (1981: 85, 96)  
Otro pensador, este estudiando la oposición entre mito y razón, fue el filósofo alemán Hans-Georg 
Gadamer quien consideró que la narración de un mito dentro de un rito adquiere un carácter 
trascendental porque -al igual que Eliade- sostuvo que los mitos cosmogónicos hablan del pasado, 
pero al mismo tiempo hacen referencia al presente porque la historia narrada desemboca aquí: 
“Cuando las narraciones retroceden hasta el lejano comienzo, hasta el primer principio del 
mundo, se refieren no obstante inequívocamente a la duración de este nuestro mundo y se refieren 
a nosotros mismos en este mundo.” (Gadamer, 1997: 34) 
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Para Gadamer, el rito no es una forma de hablar, sino una forma de actuar, porque “donde se 
procede ritualmente, el hablar se convierte en una acción.” El carácter del ritual mismo lo dice: la 
dimensión en la que se realiza un ritual no es la individualidad, sino la colectividad formada por 
todos los que se reúnen para formar parte del acto ritual. Así las actividades como el canto, las 
danzas, las reverencias e incluso el silencio que hace referencia a la presencia de algo sagrado son 
de carácter colectivo porque de por medio esta convencionalizado un actuar de tal o cual manera 
para ese momento ritual. (Gadamer, 1997: 91) 
De manera que para Gadamer lo propio del rito es “ser sostenido por la totalidad de los reunidos o 
de sus representantes, todos los cuales se empeñan en el mantenimiento de los usos.” Con esto se 
confirma el carácter colectivo del rito y se puede explicar el sentido de las celebraciones de 
cualquier fiesta en las que el rasgo de lo festivo no está en que cada quien se divierta, sino en que la 
colectividad participe mediante las danzas, los cantos y cualquier otro elemento con sentido y 
significado cultual. (Gadamer, 1997: 92, 93)   
2.1.3. Mito e historia 
A pesar de que el mito expresa la esencia de las culturas y su cosmogonía, el mito prácticamente ha 
tenido que “sobrevivir” al pensamiento racionalista, los cuestionamientos eclesiásticos y las 
investigaciones científicas que consideraron como cultura sólo los documentos, textos oficiales y 
escritos arqueológicos. Eliade considera que lo que se mantiene de la mitología clásica (los mitos 
griegos) es gracias a los artistas, poetas y filósofos que se han transmitido hasta el Renacimiento y 
el siglo XVII con sus obras literarias y artísticas. Sin embargo, las mitologías populares que no 
tuvieron un registro escrito han sido absorbidas por el cristianismo como refuerzo de valores 
religiosos vivos, o en el mejor de los casos se han conservado en las tradiciones orales como 
herencia “prehistórica” de los pueblos. (Eliade, 1981: 165, 168) Todavía así, el mito ha soportado 
siglos de invalidaciones eclesiásticas y de la anulación histórica de sus pueblos, pues consideraban 
que un pueblo que no posee documentos escritos era equiparable a un pueblo sin historia.  
Y precisamente uno de los factores decisivos en la validación social de los mitos tiene que ver con 
la legitimación histórica de los mismos. La historia es una linealidad en el tiempo, el espacio y los 
acontecimientos que construyen a las sociedades. Sin embargo, como se sabe, la historia es una 
construcción en la que sólo cuentan los hechos considerados como válidos para los grupos 
dominantes en las sociedades. Esta idea de Eliade parte del análisis de que un hecho al estar 
registrado y legitimado por los círculos dominantes del conocimiento (académicos) y gobernantes 
(instituciones) del poder hace que tal o cual hecho o acontecimiento adquiera legalidad y 
legitimidad social, y por lo tanto la consecuente aceptación de los pueblos como algo dado y que 




Eliade propone un gran ejemplo al explicar cómo el cristianismo y su doctrina religiosa basada en 
la existencia material de un ser (Jesucristo), en algún momento de la historia sobre la Tierra, 
remonta a la posibilidad de que este personaje sea en efecto alguien “mítico” y el drama 
cristológico un “mito”. Supone que los Evangelios y otros testimonios están impregnados de 
“elementos mitológicos” que fueron imperfectamente historizados por la primeras generaciones de 
cristianos; por ejemplo, “la presencia masiva de símbolos y elementos cultuales solares o de 
estructura mistérica en el cristianismo” son las evidencias de que en efecto se trata de un mito. 
(1981: 171) Producto de ello puede verse cómo el cristianismo ha conservado hasta la actualidad 
algunos rituales que se remiten al comportamiento mítico de la humanidad, es el caso de las 
celebraciones religiosas que tienen la función de la recuperación periódica de los “comienzos” y 
que se apoyan en la imitación de la vida de Jesucristo como modelo ejemplar. (Eliade, 1981: 177) 
Así mismo Eliade explica cómo ideologías de la modernidad tienen estructuras y comportamientos 
que se remontan a fundamentos míticos que han sido ‘historizados’ por la humanidad. El racismo, 
particularmente en el caso del Nacismo alemán, puede ser comprendido como una “pasión por el 
‘origen noble’” (Eliade, 1981: 190) La idea del “ario” representa el modelo del antepasado 
“primordial” y al “héroe” con virtudes que son buscados obsesivamente por quienes desean 
“recuperar la “pureza” racial, la fuerza física, la nobleza, la moral heroica de los “comienzos” 
gloriosos y creadores.” (Eliade, 1981: 191) De la misma manera analiza al Comunismo marxista, 
donde se ve que Marx toma uno de los grandes mitos escatológicos del mundo: el enfrentamiento 
entre el Bien y el Mal, donde el papel salvador del Justo llamará al cambio de las estructuras 
ontológicas del mundo. Es lo que puede asimilarse a la lucha de poder entre lo que Marx denomina 
proletariado contra los grupos de poder de la sociedad y los sistemas económicos y productivos del 
mundo. (Eliade, 1981: 191) 
2.1.4. Confrontación del mito y logos en la actualidad 
En su obra “Mito y Razón” (1997) el filósofo alemán Hans-Georg Gadamer (1990 – 2002) explica 
la función, el estado y la necesidad de confrontar al Mito con el pensamiento racional, con el logos. 
Gadamer considera el Romanticismo como el pensamiento que posibilitó es estudio del mito al 
sustentar la idea de que el verdadero orden de las cosas no es hoy o será alguna vez, sino que se dio 
en otro tiempo anterior y que el conocimiento del presente o del futuro no alcanzarán las verdades 
que en ese tiempo primordial fueron sabidas. Por lo tanto se explica el sentido del mito como saber 
primordial en cuyo fin no está la posibilidad de ser experimentado sino de ser transmitido y la de 
ser contado; por ello Gadamer concibe al mito como una especie de “acta notarial” en la que se 
registra un acontecimiento único: historias de dioses y de su acción sobre los hombres. (Gadamer, 
1997: 15, 17) 
41 
 
Por otro lado considera que históricamente fue la filosofía del Positivismo la que defino al mito 
como sinónimo de falsedad y de especulación. Lo que ha sido adoptado por académicos e 
investigadores como “razón” y verdad “absoluta” rechazando todo tipo de conocimiento diverso a 
lo convencionalizado por la ciencia tradicional. En este punto Gadamer entiende que la idea de una 
razón “absoluta” es una ilusión y ésta sólo existe en cuanto es real e histórica, argumento suficiente 
con el cual este teórico pone en cuestión muchos de los planteamientos “científicos” que anulan 
todo aquello que no está dentro de su racionalidad lógica. 
Sin embargo, para el pensamiento científico el mito y lo mitológico aún son concebidos como 
conceptos opuestos a la explicación racional del mundo, de manera que la imagen científica propia 
del mundo significa la disolución de las concepciones míticas del mismo, porque precisamente todo 
conocimiento parte de la racionalidad científica que busca abarcar la totalidad del universo 
convirtiendo cada vez más cosas en su “objeto” de estudio. (Max Weber, citado en Gadamer, 1997: 
14, 57) Pero para Gadamer no se trata de entender el mito dentro de los límites de la ciencia y el 
logos sino de comprender la palabra, el lenguaje del mito en toda su complejidad, un lenguaje en el 
que se anuncia “algo verdadero, pero no mundano”, por ello concibe al mito como el “portador de 
una verdad propia, inalcanzable para la explicación racional del mundo. […] el mito tiene, en 
relación con la verdad, el valor de ser la voz de un tiempo originario más sabio.” (Gadamer, 1997: 
10, 16, 22) 
Históricamente se ha mantenido en contraste del mito el concepto de razón. “Razón” es un 
concepto moderno con el que se ha definido la facultad de los humanos para deducir y sistematizar 
las cosas de su entorno mediante los medios lógicos “aunque la racionalidad de sus fines no esté 
comprobada”. Con este planteamiento Gadamer concluye que el pensamiento racional se trata de 
Técnicas (“medios lógicos”) más no de sus fines racionales; en otras palabras puede decirse que: no 
se trata de qué se va a investigar, sino de cómo se lo va a hacer. Y precisamente fue por el 
establecimiento de esas bases lógicas que los griegos, como fundadores del logos, decidieron que el 
lugar por naturaleza del “conocimiento” estaría en el Occidente. (Gadamer, 1997: 20) 
Evidentemente esta forma de Razón ha sido legitimada tanto que la primera forma de pensamiento 
“racional” que cuestionó el mito fue la doctrina del cristianismo. La religión cristiana 
“desenmascaró” al resto de creencias, ritos y costumbres de los pueblos calificándolos como actos 
paganos y nombrando como “demonios” y “dioses falsos” a las deidades en las que creían. 
Sometieron a los pueblos bajo la idea de la “luz del conocimiento y la verdad” traída por quienes 
habían sido elegidos por un dios real y legitimado por su presencia en los textos “verdaderos” y 
“reales” denominados las Sagradas Escrituras. (Gadamer, 1997: 15, 29) 
Y es precisamente mediante la secularización de estas formas de conocimiento como se han 
trasmitido ciertos mitos y anulado otros. Muchas de las formas y costumbres de las sociedades se 
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adquieren desde el mismo nacimiento de los seres, porque con ellos nace también la imposición en 
la trasmisión del mensaje mítico de ciertas doctrinas como la cristiana. Los pueblos deben atenerse 
a la fe, creencias y tradiciones religiosas invalidando y deslegitimando el mensaje mítico de los 
pueblos milenarios. (Gadamer, 1997: 36)  
Por este mismo motivo, Gadamer explica el interés científico por el estudio de los mitos. Se 
pregunta si puede generarse una “ciencia del mito” enfocándose en el aspecto psicológico de lo 
mítico, puesto que su trasfondo está en la conciencia, en la imaginación creadora de los mitos y la 
visibilización de los arquetipos que C.G. Jung ha distinguido en los sueños del inconsciente. 
(Gadamer, 1997: 47, 52) También desde el estructuralismo lingüístico de Ferdinand de Saussure y 
Claude Lévi-Strauss se estudió al mito como un método de analogía. La característica generativa 
del lenguaje le sirve de polos opuestos al mito: “Las palabras evocan a sus antónimos y, de esa 
manera, se despliega el vocabulario lingüístico en un proceso cuyas leyes estructurales 
representan una constante frente a todas las diferenciaciones de las formaciones lingüísticas 
humanas.” (Gadamer, 1997: 52) 
Considerando lo anterior, no es sorpresa que Gadamer considere a los mitos como una especie de 
memoria viva que se refiere inmediatamente a la memoria histórica de los pueblos, de los lugares y 
sus acontecimientos, así como a su poder de creación poética sin límites; esta afirmación retoma la 
tensión de la relación entre el mito y logos respecto a la idea de “un mito es siempre sólo creíble y 
no ‘verdadero’”, porque lo verdadero en el mito no es la historia que se cuenta de distintas formas 
y con infinita riqueza, sino lo que aparece en ella; “lo verdadero no es simplemente lo referido, que 
siempre estaría sometido a verificación, sino lo hecho presente en ello.” (Gadamer, 1997: 64) 
2.2. Cosmovisión de las culturas andinas 2  
Para hablar de cosmovisión andina debe primero entenderse que los conocimientos y saberes de los 
pueblos ancestrales parten del concepto de observación (cosmo-visión) y no de dogma (cosmo-
logía) del universo como lo sería con las visiones occidentales. Para las poblaciones andinas el 
universo es un sistema de relaciones, una red que tiene muchos puntos y momentos que se 
interconectan; esta idea es la que principalmente ha generado todo el bagaje de principios y formas 
de comportamiento que organizan la vida social, política, productiva, etc., de la cotidianidad de los 
individuos y sus pueblos. Por ello, los simbolismos de éticas y comportamientos de la cosmovisión 
2 Tomados de la exposición “Ciencia andina equinoccial: Camino del Sol y saber ancestral en el Intiwatana 
del Itchimbía” realizada por el arquitecto Bolívar Romero el 20 de marzo del 2013 en el contexto del “III 
Encuentro por el Kitu Milenario” realizado del 17 al 24 de marzo del 2013 en Quito.  
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de los pueblos ancestrales de ‘Amerindia’3 se desprenden de los elementos sagrados que sus 
antepasados lo establecieron, lo practicaron y perpetuaron. 
Para el arquitecto Bolívar Romero, investigador profundamente comprometido con los 
conocimientos y saberes ancestrales de los pueblos andino-ecuatoriales, los principios básicos de la 
cosmovisión de los pueblos andinos evidencian que se trató de un sistema de convivencia y 
comportamiento ancestral de carácter sagrado y por lo tanto de legalidad y legitimidad panandino. 
Puesto que se trató de un conocimiento desprendido de los simbolismos sagrados (como la cruz 
boliviana, la chacana cuzqueña, la estrella Kitu Kara, etc.) que concuerdan casi en su totalidad 
debido a que fueron construidos con los mismos conocimientos altísimos que los pueblos 
milenarios lograron sobre absolutamente todos los aspectos de la vida, la naturaleza, el universo, en 
sí del Cosmos, los mismos que nos han sido heredados hasta la actualidad.  
Para Bolívar Romero la cosmovisión de los pueblos andinos está conformada por 7 conceptos 
sociales que se detallan a continuación: 
2.2.1. Ciclicidad 
Se trata del conocimiento de los ritmos y ciclos de la naturaleza. En el mundo andino no existe lo 
nuevo en términos absolutos, pues todo se recrea. 
Contraria a la visión occidental, el tiempo y la historia en el mundo andino es entendido como 
ciclos dentro ciclos, dentro ciclos; es decir: el tiempo es una espiral formada por espirales. Los 
pueblos organizaron su vida en base a este tipo de sistemas donde la parte es igual al todo y 
viceversa (espirales dentro de espirales). Hace pocas décadas la ciencia occidental comenzó con el 
estudio de lo que las culturas ancestrales tuvieron certero conocimiento hace miles de años, es lo 
que actualmente se denomina “matemática o geometría fractal”. 
Para Bolívar Romero la ciclicidad se manifiesta en cómo todos los fenómenos de la realidad (la 
naturaleza, la historia, la sociedad y el ser humano) siguen ciclos de comportamiento reiterativos y 
de tendencia cíclica. Para explicarlo hace referencia a la concepción del tiempo en la cosmovisión 
3 Muchos estudiosos e investigadores de las culturas prehispánicas (entre ellos Carlos Milla Villena) 
consideran que ‘Amerindia’ es el término castellano correcto con el que debería conocerse a lo que hoy se 
denomina como ‘América Latina’ debido a que justamente las raíces culturales de nuestra sociedad están en 
los pueblos ancestrales que perpetuaron a través del tiempo y el espacio su cosmovisión y conocimientos 
milenarios sobre todas las formas de relación y convivencia entre los humanos y el cosmos. Mencionan que 
‘América’ es un nombre castellano con el que los colonizadores nombraron un lugar desconocido para ellos, 
y que ‘Latina’ determinaría las raíces latinas de nuestros pueblos, lo que obviamente es incorrecto.  
Sin embargo, también considera que el único y verdadero nombre de la actual América está en lengua Cuna 
centroamericana con la palabra Ixchatilan o Awya Yala, que se traduce al castellano como “tierra en 
florecimiento” que era la idea con la que las culturas ancestrales de estos territorios concibieron a la vida y su 
presencia en este mundo. (Milla, 2005: 7, 120) 
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andina4, donde afirma que “el pasado se anticipa e ilumina el futuro”: el tiempo no es una línea 
que marca el pasado (detrás), el presente (ahora), y el futuro (delante) como en la visión occidental; 
el tiempo andino al ser una espiral el pasado se mueve, da la vuelta hasta quedar delante 
nuevamente y es lo que permite a los pueblos hacer cierta predictibilidad de los próximos ciclos. El 
futuro es una utopía porque aún no es real, el pasado es real porque fue construido y porque de ello 
quedaron las experiencias que marcan la vida de los individuos y los pueblos para guiarlos y saber 
actuar correctamente evitando los errores de sus antepasados. Por lo tanto en el mundo andino no 
existe y no se aplica el dicho occidental que afirma “lo pasado, pisado y olvidado”, en los pueblos 
andinos el pasado no se olvida, al contrario se lo revive a través de los ritos y mitos de sus pueblos. 
Carlos Milla Villena, arquitecto peruano dedicado a la investigación de las culturas andinas 
mediante la articulación de dos ramas del conocimiento científico (arquitectura y astronomía) que 
le ha hecho autodenominarse ‘arqueo-astrónomo’, incorpora en su estudio al investigador William 
Sullivan  con su obra “El Secreto de los Incas” (1999) para explicar que es en los Mitos -como 
aquellos escatológicos del Fin del Mundo vistos en páginas anteriores- donde el carácter de 
ciclicidad de las culturas andinas precolombinas se evidencia, y los pueblos encuentran la vigencia 
y perpetuidad de sus composiciones simbólicas y sus comportamientos míticos. Para Sullivan los 
mitos andinos “fueron creados para transmitir el pasado al presente porque tienen el poder y la 
intención de hablar a lo largo de mucho tiempo; son como nudos magnéticos alrededor de los 
‘Pachacuti’, que quiere decir volcar o dar vuelta al tiempo.” (Sullivan, citado en Milla, 2005: 211) 
2.2.2. Sincronicidad 
Los fenómenos desde la tradición occidental suceden por la cadena de causalidad social; es decir, 
suceden por la relación unidireccional de causa-efecto. En el mundo andino los fenómenos suceden 
por causalidad múltiple y causalidad última, esto quiere decir que los fenómenos responden a 
causas simultáneas producto de la sincronía del universo y sus ritmos, así mismo los fenómenos 
suceden por su causa última; es decir que tienen un propósito final. Con este principio “el ser 
humano aprende a reconocer los ritmos del universo y a armonizarse con esos ritmos, no esperar a 
que nos empuje una causa para que se dé un efecto, sino ir al encuentro con el fenómeno y 
sincronizarnos con él.” (Romero, exposición del 20 marzo del 2013)  
2.2.3. Organicidad 
“Todo el universo es un ser vivo, los seres que para la visión occidental son inertes, para la visión 
andina están animados, tienen energía, vida, conciencia, propósito existencial y evolución.” En la 
cosmovisión andina no existe la diferencia entre lo “vivo” y lo “inerte”, pues todo tiene vida en la 
tierra y por lo tanto todos son seres, desde los humanos hasta las piedras y la montaña. La idea de 
4 Tema más desarrollado en el título 2.3. “El Tiempo para las culturas andinas” de este capítulo, página 51.  
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que “todo está vivo, nada está muerto” permite la posibilidad de diálogo, una comunicación 
permanente entre estas conciencias y otras relaciones múltiples que desde la visión occidental están 
negadas, por eso en el mundo andino no se permite la violencia contra ningún elemento de la vida y 
la naturaleza: “Si dañas la naturaleza y la vida te dañas a ti mismo, porque eres parte de ellas y 
del universo.” (Romero, exposición del 20 marzo, 2013) 
2.2.4. Uni-diversidad 
La realidad es unida y a la vez diversa. Los seres son únicos y sin embargo son hechos a semejanza 
del todo: son fractales, el todo se expresa en las partes y las partes se replican en el todo pero son 
diferentes. Por ello Bolívar Romero define a la realidad como “holográmica”. 
2.2.5. Simbiosis 
Se trata del trabajo colectivo. En la vida de los pueblos andinos, la fuerza que promueve el 
desarrollo no es la competencia o el afán de superación y superioridad individual, como en el 
mundo occidental, sino la colaboración. De este principio parten las actividades colectivas 
ancestrales como la minga, el ‘prestamanos’, entre otros; así como uno de los más grandes 
principios éticos panandinos: el AYNI  (Ley Cósmica de la Reciprocidad Simétrica Constructiva y 
mecanismo equilibrador de la redistribución en la comunidad, donde “primero hay que dar para 
luego recibir”)5; actividades que en algunas culturas andinas se mantienen hasta la actualidad. 
2.2.6. Dualidad y Complementariedad 
Todo lo que existe en el universo se compone de dos polaridades opuestas no contradictorias sino 
que complementarias, contrario a la cosmovisión occidental. No existe un “arriba” sino no hay un 
“abajo”, no existe un “hombre” sin una “mujer” pues son y están en la medida que hay un 
encuentro con el otro. En el mundo andino lo chulla -el uno- no existe porque todo comienza a 
existir a partir del dos; por ello en la sociedad andina la individualidad no se practica porque una 
sola persona no puede hacer nada; se entiende la unidad a partir de la pareja (del dos que se 
convierten uno solo) donde nace la vida, el trabajo, la armonía. Incluso dentro de cada ser no existe 
la “unidad” vista como individualidad, existe la dualidad y la complementariedad, así un ser 
masculino tendrá también aspectos femeninos y un ser femenino tendrá también aspectos 
5 El comportamiento ético milenario AYNI fue comprendido y estudiado a profundidad en el texto que lleva 
su mismo nombre “AYNI” (2005) escrito por el arquitecto Carlos Milla Villena.  
Este concepto al ser panandino contiene todos los principios cosmogónicos de los pueblos ancestrales; por lo 
tanto, debido a la gran presencia, a la importancia y trascendencia holística en la vida y sociedad de las 
culturas andinas, este concepto cosmogónico será mencionado en varias ocasiones y desarrollado en varios 
temas y subtemas durante el presente capítulo; se espera que la información presentada pueda armar de 
manera global y transmitir correctamente el sentido y significado de este comportamiento ético milenario 
para los pueblos de Amerindia. 
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masculinos; para Bolívar Romero lo que se debe hacer es identificar, asumir y cultivar ese polo 
opuesto para así comenzar a ser completos.  
2.2.7. Relacionalidad   
Todo en el universo andino existe “en relación a”, nada puede ser interpretado aisladamente porque 
cuando se aísla una parte del todo se destruye la integridad, la armonía. Es así que todo está 
relacionado, todo lo que un individuo haga o deje de hacer afecta al todo de la comunidad y el 
universo; por lo tanto las consecuencias de los actos humanos no se limitan a su “libertad” 
individual –desde una visión occidental-, sino que se proyectan hacia lo colectivo y conviviente.  
Para Bolívar Romero, en el pensamiento occidental la libertad es un sueño que se materializa y se 
reivindica en el “uno –individual”, por ello la libertad no es real en la cosmovisión andina, lo que 
es real es la ‘convivencialidad’; es decir que la libertad no existe porque existen todos los 
principios que enuncian la vida en comunidad y reciprocidad. Por lo tanto ningún acto es 
independiente, ni individual pues estamos en una red en la que todo se relaciona con todo, se trata 
de pensar en “qué se debe hacer para mantener la armonía con el otro, para que lo que se haga 
ayude al desarrollo del conjunto de la comunidad, y lo que se deje de hacer no afecte al otro y a la 
comunidad.” Lo mismo sucede con la relación de los humanos y naturaleza, pues –como lo resalta 
Bolívar Romero- “hay que conocer a la naturaleza para pertenecer a ella, no para dominarla y 
explotarla.” (Romero, exposición del 20 marzo, 2013) 
En el principio de Relacionalidad participan ciertos elementos que propician su realización social, 
Romero menciona los siguientes: 
i. Polaridad: se refiere a la sexualidad, a lo que ya se ha tratado en líneas anteriores, en el 
universo todo es macho o hembra; 
ii. Complementariedad: esa polaridad es a su vez complementaria, en el universo andino no 
hay nada suelto. Una vez más está presente la expresión cósmica del AYNI, Carlos Milla lo 
explica a través del concepto de Jiwasita6 (“Nosotritos”) término que denota la unión de 
dos seres en uno solo para recrear el acto sagrado de la nueva vida; es decir de la 
procreación de un descendiente con el cual se completa el micro cosmos de las familias 
andinas y la perpetuación simbólica de la protección mutua. Contrario a la visión 
occidental judeocristiana donde la familia es totalmente falocrática y machista pues 
6 Para Carlos Milla, el principio cosmogónico de complementariedad es de tal trascendencia y sacralidad que 
se incluso se refleja en las estructuras gramaticales del lenguaje. Por ejemplo, menciona que la palabra 
Jiwasa en aymará se compone del prefijo jiwa, relacionado con el concepto “muerte”; y con el sufijo sa, 
correspondiente al concepto “nuestro”. Es así como Jiwasa significa “nuestra muerte”, la del “tú” y el “yo” 
individual para dar paso a una 4ª Persona singular que es la unidad de la Pareja. (Milla, 2005: 187)  
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considera al hombre como protagonista y hacedor de la vida, y a la mujer como un objeto-
recipiente de uso para conseguir dicho fin. (Milla, 2005: 67, 68) 
iii. Correspondencia: se refiere a los roles y responsabilidades designadas según el ser; así, el 
hombre por estar relacionado con el sol y el fuego le corresponden ciertas actividades 
agrícolas; y a la mujer por estar relacionada con el agua, la luna, la fecundidad le 
corresponden otras actividades del cultivo: la mujer se dedica a labrar el suelo, y al hombre 
poner la semilla. En la vida andina a la mujer le corresponde cuidar y al hombre dirigir, sin 
olvidar que en algún momento dado ese mismo ser, desde su opuesto complementario 
interior, pueda exigir el derecho a realizar el rol de su opuesto (a lo que se hará referencia 
en la ley de trasgresión en párrafos posteriores). 
iv. Reciprocidad: reflejado en el principio cosmogónico más importante y fundamental de la 
convivencia en los pueblos andinos: el AYNI como sistema de retribución y reciprocidad 
del comportamiento ético en la vida social. Carlos Milla explica cómo este principio no se 
aplica únicamente para los ayllus o familias nucleares, sino que es un valor que se aplica 
para toda la comunidad, donde todos son iguales y por lo tanto todos deben trabajar para el 
bienestar de la población “dando para poder recibir”; por lo tanto, al ser un principio de 
tipo colectivo, la actitud de reciprocidad y solidaridad no es únicamente con quien se ha 
recibido un favor, sino con terceros y sobre todo con la Naturaleza con quienes también se 
debe reciprocar. Así este principio panandino logró -miles de años antes de la llegada de 
los colonizadores- un sistema de convivencia armónica entre las personas sin necesidad de 
leyes, amenazas, ni castigos; y que para Carlos Milla (2005: 151) no debe ser confundido 
con otros comportamientos occidentales como el chantaje, el soborno, la caridad cristiana o 
la Ley del Talión. 
v. Proporcionalidad: “en el mundo andino tampoco hay justicia occidental, la igualdad en 
el mundo andino no es justo, por lo tanto no existe; lo que existe es la proporcionalidad: 
‘yo doy a cada quien lo que necesita’.”  (Romero, exposición del 20 marzo, 2013) Se trata 
de que cada familia o comunidad tenga la cantidad suficiente de acuerdo a sus necesidades. 
Bolívar Romero lo ejemplifica así: luego de la cosecha si una familia está conformada por 
cinco integrantes, entonces recibirá los alimentos que consumirá durante cierto tiempo 
determinado para esa cantidad de personas; lo mismo sucede con la distribución de la tierra 
para su cultivo en noviembre, según el número de personas de cada familia se designaban –
no se regalaban- los terrenos para que puedan ser trabajados y así obtener la cantidad 
necesaria y suficiente para poder subsistir, al final de las cosechas la tierra regresaba a la 
comunidad; de manera que la propiedad privada no existió porque no correspondía a la 
proporcionalidad de la comunidad. Esto se explica también, según Romero, con otros 
principios de la cosmovisión andina como el “No serás ocioso. No mentirás. No robarás” 
(“Ama killa. Ama llulla. Ama shwa”, en kichwa), a los que se adjunta el “No acumularás”. 
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vi. Trasgresión: puede entenderse como la excepción a la regla dentro de la cosmovisión 
andina; pero en un sentido constructivo encaminado a armonizar el universo. La 
trasgresión significa que en algún momento el universo exige al ser humano salirse de la 
regla para mantener el orden y armonizar las relaciones cósmicas. Por ejemplo, se 
considera una trasgresión cuando debido a la migración andina de la fuerza de trabajo -
generalmente masculina- de las comunidades, las mujeres han incorporado a sus roles 
femeninos las labores y los roles de su complementario masculino. 
2.2.8. Valores de la cosmovisión andina 
Bolívar Romero afirma que el cumplimiento de todos los principios mencionados se derivan del 
cumplimiento de ciertos valores de la cosmovisión andina detallados a continuación: 
 El profundo respeto a la Pachamama como parte del tejido universal, consciencia viva 
que cuida y merece ser cuidada por el principio de reciprocidad. 
 La visión holográmica como integración sistémica de la parte con el todo en una trama 
relacional compleja, pues se es parte de la red universal y la ‘convivencialidad’. 
 La realidad soñada en base a la que se construye el mundo, para Bolívar Romero “lo que 
se ve en los sueños es parte de la realidad” y se diferencia de los idilios –desde la visión 
occidental- porque no se refieren al cumplimiento de expectativas económicas, materiales, 
placenteras, etc., en el mundo andino los mensajes en los sueños son guías para construir la 
realidad y la vida de las familias. 
 El símbolo como una fuente de relación vinculante de la parte y el todo 
(individuo/comunidad – comunidad/cosmos). En el mundo andino no hay pensamiento 
lógico sino simbólico porque se ha demostrado que el símbolo es el elemento que ordena el 
entendimiento, por lo tanto para Bolívar Romero es importante conocer y comprender los 
significados de los trazos agrados de los pueblos ancestrales para entender lo que nos 
comunican.  
 La transmisión oral es imprescindible en la cosmovisión andina ya que a través de ella se 
comunican la ética y valores de sus principios de convivencia sin necesidad de que, como 
en la cosmovisión occidental, existan legislaciones para imponer y controlar dichos 
comportamientos, o para castigar a quienes no lo cumplan. La trasmisión oral es el 
compromiso de que con la palabra se renueva el conocimiento y la idea de que el pasado 
está siempre presente y por lo tanto no se puede dejar de transmitir. Esta es otra de las 
evidencias que, para Bolívar Romero, confirman el hecho de que las culturas andinas 
ancestrales alcanzaron un nivel bastante alto y casi perfecto de armonía social y 
correspondencia milenios antes de la llegada de los colonizadores. (Romero, exposición del 
20 marzo, 2013) 
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A esto se adjunta la espiritualidad que en las culturas andinas se entiende no como un misticismo 
religioso sino como el manejo consciente de la Energía Cósmica, con ello se pude comprobar cómo 
en la cosmovisión de los pueblos ancestrales existió un nexo muy fuerte entre el ser humano y los 
accidentes geográficos de su territorio. Los accidentes geográficos además de tener carácter 
sagrado, fueron claramente sexuados a través de la otorgación de atributos y características 
humanas. Por ejemplo, los manantiales de agua, así como lagunas se asocian generalmente con lo 
femenino, y en cuanto a los volcanes unos son masculinos, otros femeninos e incluso establecen 
una relación directa con las comunidades indígenas que se asientan a su alrededor; de esta manera 
el volcán Imbabura es el “tayta Imbabura” (padre) y el volcán Cotacachi es “mama Cotacachi” 
(madre) quienes al tener dentro de sí espíritus (apus), también pasan por las diferentes etapas de la 
vida humana como la niñez, la juventud y la vejez. (Marín & del Pinto, 2005: 22, 23)  
Esta dotación de características humanas a los accidentes geográficos llega hasta las formas del 
comportamiento y relaciones sociales: algunos volcanes (masculinos y femeninos) mantienen 
vínculos sentimentales y familiares. Estas manifestaciones se observan en la literatura andina 
donde las narraciones -algunas de tipo mítico- afirman que algunas elevaciones mantienen una 
“vida” familiar y afectiva bastante compleja como la siguiente: el Chimborazo (masculino) y el 
Tungurahua (femenino) son un matrimonio donde se produce una infidelidad de ambas partes. Por 
un lado la “mama Tungurahua” mantiene un amorío con el Altar (masculino), por esta razón el 
Chimborazo libra una pelea con el Carihuairazo (masculino) y el Altar a su vez. Producto de esto el 
Carihuairazo queda aplastado, en tanto que el Altar queda roto. Por otro lado el Cotopaxi 
(femenino) es la mujer joven que se interpone en la pareja para relacionarse afectivamente con el 
“viejo” Chimborazo. En otras latitudes, el volcán Pichincha (masculino), “cuyo cráter se denomina 
“Guagua Pichincha” (niño), y con dos cimas llamadas “Rucu Pichincha” (abuelo), y “Padre 
Encarnado”, estableciéndose una relación filial de padre-hijo o abuelo-nieto.” Estas relaciones 
incluso son invocadas para la obtención de favores en las ceremonias y rituales en las comunidades 
indígenas. (Marín & del Pinto, 2005: 23) 
Así mismo, las investigaciones realizadas sobre los asentamientos en el territorio del Ecuador 
revelan que la elección del sitio así como las estructuras del hábitat no se realizaron atendiendo 
únicamente a razones de índole económica, agrícola, militar o política; las investigaciones indican 
que los asentamientos estuvieron totalmente enfocados a “materializar sobre el territorio su 
particular concepción del cosmos y que para ello introdujeron hitos y elementos destinados a 
concretar los grandes ejes ordenadores que lo dotaban de sentido” (Marín & Del Pino, 2005: 28) 
Así pueden explicarse las macro y micro estructuras en las ciudades incas y pre-incas en las que las 
formas totémicas de su cosmovisión ancestral fueron plasmadas en la arquitectura religiosa y civil, 
así como en la organización del espacio en sus ciudades. Por ejemplo, en el Cuzco se refleja la 
figura del puma, la plaza central ubica el centro del ombligo del animal y los palacios incas de los 
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que estaba rodeado conforman la misma figura pero en micro, y transmite la idea del cachorro en el 
vientre de la madre. En Quito, el gran centro ceremonial ubicado en el actual mal denominado 
“casco colonial”, es un cuadrado rodeado de templos que, después de la llegada de los 
colonizadores europeos con su religión católica, se convirtieron en iglesias; en ella se reproduce la 
idea de “nido de serpiente”; cerca está el Panecillo que tiene el concepto del mismo animal 
totémico: una gran serpiente enroscada. (Andrés Peñaherrera, exposición del 19 de marzo del 2013) 
2.3. El Tiempo para las culturas andinas 
El tiempo es una categoría fundamental de la existencia humana, pues en base a él se ha construido 
la historia de las sociedades porque es la dimensión en la cual se desarrollan los seres humanos y a 
la que tienen que sujetarse.  
Los innumerables estudios de las culturas ancestrales del mundo han comprobado que la 
cosmogonía de estas culturas estaba centrada en el Tiempo como un conjunto de ciclos en la vida. 
Al recurrir a las evidencias arqueológicas se puede apreciar que el tiempo para estas culturas, 
enormemente conocedoras de la naturaleza y estudiosas de la astronomía y todo tipo de sistema –
social, político, económico, productivo, etc.- fue construyendo su forma de interactuar socialmente 
y de relacionarse con el mundo. Los calendarios de las culturas Maya e Inca son una muestra de la 
concepción del tiempo cíclico y por lo tanto repetitivo, a través de ellos se puede conocer los 
momentos que determinaban el trabajo de la tierra, la cosecha de sus productos y las celebraciones 
de agradecimiento a los dioses año tras año.  
En la cosmovisión andina el tiempo y el espacio son una sola cosa, gramaticalmente puede 
explicarse como un paso del tiempo-espacio del presente: ‘somos’, al tiempo-espacio de una 
especie de presente continuo: ‘estamos’ viviendo y donde cada momento cuenta y cada momento 
construye la vida. Esta concepción encuentra su definición en el término kichwa PACHA, que para 
el arquitecto Bolívar Romero implica la trilogía tiempo-espacio-suceso como una unidad 
indisoluble que abarca la movilidad, el cambio, la relación, la oportunidad y el propósito. Para 
Carlos Milla (2005: 21) esta concepción se simboliza en la conjunción de una escalera o gradas que 
expresa el Espacio, y por una espiral o caracol de radio siempre creciente que representa el Tiempo 
Cíclico “que nos permite conocer el Pasado y planificar el Futuro desconocido, que es el umbral 
intangible.”  
Carlos Milla expone cómo los pueblos ancestrales concibieron el paso del Tiempo Cíclico y su 
división-continua en Tiempo Corto, Tiempo Intermedio y Tiempo Largo con semiperíodos 
llamados Pachacutis. El Tiempo Corto se cuenta con los días, meses y años (watas en kichwa); el 
Tiempo Intermedio se mide con las Lunas Llenas en ciclos de 56 años; y el Tiempo Largo se mide 
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por ciclos de Mil años, llamados Soles o Intic Watan equivalentes a 6500 Lunas llenas, el Tiempo 
Largo se mide a su vez por semiperiodos o Pachacutis equivalentes a 500 años. (Milla, 2005: 117) 
Esta concepción milenaria del tiempo característico de los pueblos originarios de Amerindia fue 
arrebatada -a partir de 1492 con los procesos de colonización española- a través de la imposición de 
otras visiones del tiempo. Este choque cultural produjo la adopción de otras medidas del tiempo 
que la religión judeocristiana había establecido hace siglos en Europa. Así lo afirma Umberto Eco, 
quien considera que el pensamiento cristiano y su concepción del tiempo fueron los que 
prácticamente inventaron la linealidad historia, con un punto de inicio y sin un retroceso: 
La flecha del tiempo es, en efecto, una invención del cristianismo, […] Aunque el Mesías, 
para los cristianos, ya haya llegado, eso no basta: tenemos que pensar en una historia 
terrenal (que va del presente al futuro, sin retorno posible) después del cual, a partir de un 
segundo advenimiento de Cristo, comenzará la historia celestial. (Citado en Pereira, 2002: 
209) 
Con esta cita se confirma la idea del Fin del Mundo para la religión judeocristiana: “El Fin del 
Mundo será único, así como la cosmogonía ha sido única.” (Eliade, 1981: 70) En este mito 
occidental las expectativas se enfocan en el Fin escatológico del Mundo real, materializado en un 
Juicio Final que condenará a los seres humanos. Lo venido después de estos hechos será el Cosmos 
para los seres “buenos”: es lo que se considera el “paraíso” prometido que ya no se destruirá y no 
tendrá fin. Entonces “el Tiempo no es ya el Tiempo circular del Eterno Retorno, sino un tiempo 
lineal e irreversible.” (Eliade, 1981: 70) 
Por el contrario, en los mitos escatológicos de las culturas andinas lo esencial no es el Fin, sino la 
certidumbre de un retorno del comienzo absoluto, de la confianza de los pueblos en un “nuevo 
comienzo” asentada en su cosmogonía que proporciona cierta predicción de lo que sucederá en el 
futuro. (Eliade, 1981: 82) Es lo que sucede con el mito andino del Inka Riy7 que se corresponde con 
el principio de ciclicidad de la cosmovisión andina.  
Esta concepción es posible porque en el Tiempo cíclico del mundo andino el transcurso y la 
terminación de un Pachacuti obscuro –como por ejemplo el transcurrido durante más de 500 años 
con la llegada de los colonizadores y el posterior exterminio de la cultura de los pueblos y su gente, 
así como la implantación y por ende la negación de la verdadera identidad heredada por los 
ancestros- anticipa y prepara el inicio de otro Pachacuti de tipo reivindicativo. (Milla, 2005: 16) 
Para Bolívar Romero este proceso está cumpliéndose con este Undécimo Pachacuti al cual define 
7 El Mito del Inka Riy se remonta al hecho en el que los jesuitas evangelizadores destruyeron una estatua de 
piedra de Viracocha separando la cabeza del cuerpo; bajo su poder enterraron la cabeza en los cimientos de la 
Casa de la Compañía edificada en 1579 en el Cuzco. En los años 30 mientras se rehacían los cimientos de 
dicha estructura se encontró la cabeza y fue vendida al Museo de América de Madrid. El monolito del cuerpo 
se exhibía en el patio del Cabildo del Cuzco pero hoy está desaparecido. Estos fueron los sucesos que dieron 
origen al mito del  Inka Riy que etimológicamente tiene connotación del regreso al “futuro-pasado”: “cuando 
la cabeza de la estatua de Viracocha se una nuevamente con su cuerpo.” (Milla, 2005: 216) 
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como “Pachacuti de palabra nueva o abierta” en el que regresan los antepasados con toda su 
sabiduría y conocimiento ancestral para hacer el Equilibrio del Cosmos.  
Esto se corresponde con la explicación que Carlos Milla hace, para él estos Pachacutis o períodos 
de Tiempo Largo (de 500 años de duración) están marcados cósmicamente con un signo negativo o 
positivo según el sentido en el que recorren el Sol. Esta explicación confirma la cosmovisión de los 
pueblos frente al Décimo Pachacuti de carácter negativo y obscuro (la colonización española), así 
como lo ha mencionado Romero, y su paso al Undécimo Pachacuti de carácter positivo y de 
“palabra abierta”. (Milla, 2005: 117) Aquí puede verse cómo el mito está presente en sus dos 
estructuras: el mito como Fin; y el mito como la promesa del retorno a los Tiempos originarios con 
un personaje mesiánico identificado con un Héroe cultural o Antepasado mítico cuyo retorno se 
esperaba.   
Para establecer esto necesariamente se marca el “año cero” de una cultura, una especie de punto de 
partida de la vida y existencia de los pueblos. En el caso de la línea del tiempo de la visión 
judeocristiana el “año cero” está en el nacimiento, “vida, pasión y muerte” de Jesucristo-humano 
que vino para salvar al mundo hace 2013 años. En el caso de las culturas ancestrales de Perú, el 
investigador Carlos Milla Villena marca el “año cero” en el hallazgo de las “Manos cruzadas”8 o 
“Antebrazos sobrepuestos” de Kotosh, hace 4800 años cristianos. (Milla, 2005: 118) Para las 
culturas ancestrales ecuatoriales, Bolívar Romero establece un “año cero” mucho más lejano que 
cualquier otro en Amerindia: los ceramios de la cultura Valdivia dan cuenta del conocimiento de 
los solsticios, equinoccios y la división del tiempo en partes iguales en registros que datan de hace 
6000 años cristianos; por ello sospecha Romero que muy probablemente esta cultura inició la 
población del continente y expandió su ciencia andina por toda Amerindia. (Romero, exposición 
del 20 de marzo del 2013) 
2.3.1. Importancia de los fenómenos astronómicos en las culturas andinas 
precolombinas 
El sistema de cómputo de tiempo y su distribución ritual fue uno de los elementos fundamentales 
de todas las civilizaciones del mundo, debido a que marca las actividades colectivas e individuales 
8 Las “manos cruzadas” moldeadas en arcilla y oro fueron encontradas por una pareja de arqueólogos 
japoneses en 1960 durante sus investigaciones en la Wak’a o centro ceremonial de Kotosh ubicada en el valle 
de Huallaga, Perú. Este símbolo es la modelación de un antebrazo (izquierdo) sobrepuesto sobre el otro 
(derecho) en posición diagonal y con las palmas de las manos contrapuestas (lo que Milla denomina “en 
espejo”: la palma derecha vuelta hacia arriba o afuera y la palma izquierda vuelta hacia abajo o adentro, que 
se identifica con los dedos pulgares señalando hacia una misma dirección, izquierda o derecha); esta 
simbología es interpretada y considerada por Carlos Milla como “expresión icónica perfecta” de la Ley de la 
Reciprocidad o el AYNI: “molde milenario de la memoria histórica de nuestro pueblo, síntesis del 
comportamiento ético comunitario y mandato cultural único que bastó para equilibrar las sociedades 
amerindias, mil años antes que se manipulara el bíblico Decálogo Mosaico en un teonómico esfuerzo por 
salvar la matriz de la propiedad privada.” (Milla, 2005: 7) 
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de cada persona que la conforma. Todos los registros escritos e ilustrativos, así como las evidencias 
arqueológicas, las estructuras arquitectónicas, ceremoniales, etc., dan cuenta de que las culturas 
andinas fueron conscientes del posicionamiento astronómico privilegiado de sus pueblos en el 
mundo. Muchos de estos registros fueron tomados después de la colonización española basados en 
testimonios de indígenas, mestizos y “blancos” españoles. Entre los más importantes debido a la 
relevancia de la información recogida y descrita están los cronistas Felipe Guamán Poma de 
Ayala9, Garcilaso de la Vega, Bernabé Cobo, Juan de Betanzos, Cristóbal de Molina10, Polo de 
Ondegardo, Antonio de Ulloa, Pedro Cieza de León, Pedro Sarmiento de Gamboa, de los cuales 
sólo los dos primeros son originarios del Perú y el resto corresponden a españoles llegados durante 
el período de la conquista cuyas narraciones fueron hechas con fuertes interpretaciones teológicas. 
Es así que, apoyándose en estos cronistas de la etapa colonial, así como en las propias 
observaciones astronómicas que se registran hasta la actualidad, y en las fiestas ancestrales que aún 
se mantienen en las comunidades y grupos indígenas puede afirmarse que la cosmovisión de los 
pueblos aborígenes de los territorios andinos tuvo y tiene un ámbito religioso muy ligado a los 
ciclos de los astros y movimientos de los cuerpos celestes. 
El arquitecto Bolívar Romero (exposición, 20 de marzo del 2013) explica y afirma que los pueblos 
ancestrales tuvieron el conocimiento exacto de los fenómenos astronómico con los que pudieron 
comprobar empíricamente, y con muchos años de investigación exhaustiva, el eje de inclinación de 
la Tierra (23º 27’) sin necesidad de los instrumentos tecnológicos con los que se cuenta en la 
actualidad. Se trató de verdadera ciencia construida de la mano con el Cosmos y la naturaleza, 
logrando comprensiones y descubrimientos en todas las áreas del conocimiento que se han 
mostrado como “triunfos” de la ciencia moderna occidental11. 
Uno de los ejemplos más relevantes puede ser el que menciona el arquitecto Gustavo Guayasamín, 
investigador de las culturas ancestrales ecuatoriales, cuando la Misión Geodésica Francesa de 1736, 
desde su racionalidad científica, denominó a la posición del Ecuador con el concepto de “mitad del 
mundo”, a pesar de que éste fue un conocimiento que los pueblos milenarios estudiaron y 
9 Este es el nombre cristianizado con el que se identificó este indígena cronista del Virreinato de Perú. Según 
Carlos Milla su nombre original sería el de Waman Puma de Awya Yala considerando que se haya producido 
una especie de contracción castellanizada de los vocablos Awya Yala, que -como se ha mencionado- en 
lengua Cuna centroamericana es el nombre de ‘Amerindia’. (Milla, 2005: 281) 
10 Apodado como “El cuzqueño” a pesar de ser un cronista e historiador de origen español. 
11 Carlos Milla diferencia a la Ciencia y el Conocimiento:  
La Ciencia se ocupa del mundo exterior material y el Conocimiento, o Sabiduría, trata de la 
realidad interior. […] El objetivo de la Ciencia es la descripción y la predicción de 
mecanismos físicos, y su lenguaje es aquel de la Lógica Discursiva que utiliza palabras y 
ecuaciones, basado por lo tanto en una lógica deductiva y lineal. El objetivo del 
Conocimiento es el despertar de la conciencia, […] basado en la intuición y la percepción 




                                                             
desarrollaron hasta la perfección al ubicar mediante observaciones y comparaciones muy 
minuciosas los fenómenos de luz y sombra que los rayos solares proyectaban sobre el suelo; de esta 
manera establecieron un ritmo y calendarios determinados que marcaron los principales eventos 
económicos, políticos, religiosos, productivos, rituales, etc., de los pueblos aborígenes. Así también 
aprovecharon enormemente el privilegio que sólo los territorios de Quito poseían: en sus 
asentamientos están los puntos de la línea que divide al planeta en dos hemisferios, por lo que 
pudieron mirar las dos partes de la bóveda celeste al mismo tiempo.  
Para los investigadores de la ‘arqueo-astronomía’ de las culturas andinas Mariusz S. Ziólkowski y 
Robert M. Sadowski (1992) la observación de los movimientos de los astros en efecto marcó el 
tiempo y por lo tanto fueron parte importante de su mitología andina porque los cuerpos celestes y 
sus ciclos fueron relacionados con sus mitos y dioses que regresan anualmente para ser recordados 
y relatados a las nuevas generaciones. Estos ciclos están marcados por eventos astronómicos como 
la visibilidad de las constelaciones como Cruz del Sur, Pléyades, Orión, y principalmente el 
fenómeno de los solsticios y equinoccios. 
2.3.1.1. Equinoccios 
Un equinoccio es cualquiera de los dos momentos del año en los que la luz del Sol cae 
perpendicular sobre la línea ecuatorial, y más exactamente sobre la latitud cero de los territorios de 
Quito en donde los días de los equinoccios son de tal precisión que merecen el nombre de días del 
“Sol Recto”12. Precisamente por esto es que los equinoccios fueron un día de gran importancia para 
los pueblos prehispánicos de toda Amerindia porque contiene el momento extraordinario de sombra 
“cero” y el momento sagrado en el que el Sol visita a la Tierra. (Marín & del Pinto, 2005: 20) 
Durante estos días la luz del sol hace un recorrido elíptico sobre el planeta, cruza la línea ecuatorial 
de norte a sur y viceversa. En los días de equinoccio el día y la noche son iguales en todo el mundo 
porque tienen el mismo número de horas de prolongación: 12 horas cada uno. Y de hecho es lo que 
se expresa en los términos raíces de la palabra equinoccio, proviene del latín euqus: igual, y nox: 
noche; es decir que expresa la idea de “equinoche”, igual día - igual noche. (Revista Yamaipacha, 
2005: 32) En los días del equinoccio el sol aparece y se oculta indicando exactamente el Este y el 
Oeste, respectivamente. 
El equinoccio de primavera (que en los países de cuatro estaciones coincide con el inicio de la 
estación  del mismo nombre) se produce alrededor del 20 al 21 de marzo, cuando la luz del sol 
cruza hacia el norte pasando por la línea ecuatorial. El equinoccio de otoño se produce alrededor 
del 20 al 23 de septiembre cuando la luz de sol cruza la línea ecuatorial hacia el sur.  
12 Desarrollado en el título 2.3.3. “Quito en la mitad del tiempo-espacio andino”, página 58 
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En Quito los equinoccios se producen exactamente cuando la luz solar está paralela al pasar sobre 
el cénit de Quito al medio día. El momento (hora, minuto) en el que se produce este fenómeno 
varía debido a la incorporación de los años bisiestos en el sistema calendárico; sin embargo, el 
arquitecto Bolívar Romero (exposición, 20 de marzo del 2013) afirma que el medio día exacto en 
los equinoccios en Quito se da a las 12:18 minutos. 
2.3.1.2. Solsticios 
Un solsticio (del latín sol sistere: sol quieto) es cualquiera de los dos momentos del año en los que 
la luz del sol se mueve en una posición perpendicular sobre el Trópico de Capricornio y una 
posición perpendicular sobre el Trópico de Cáncer. (Revista Yamaipacha, 2005: 33) En estos días 
se alcanza la máxima declinación de la luz del sol respecto a la línea ecuatorial (+23º27’ / -23º27’ 
que es al ángulo de eje de rotación de la Tierra). Los días de solsticio se producen entre el 20 o 21 
de junio y del 21 al 22 de diciembre de cada año y son nombrados en base a la estación climática 
que marcan.  
Para el hemisferio sur en el solsticio de junio la luz solar alcanza su cénit al medio día sobre el 
Trópico de Capricornio y marca el paso del otoño al invierno por lo tanto se lo denomina también 
“solsticio de invierno”; en el solsticio de diciembre la luz solar alcanza su cénit por el Trópico de 
Cáncer y es denominado también como “solsticio de verano” debido a que marca el paso de la 
primavera al verano. 
Para el hemisferio norte es lo contrario, el solsticio de junio o “solsticio de verano” el cénit de la 
luz solar se alcanza a medio día por el Trópico de Cáncer; y el solsticio de diciembre o “solsticio 
de inverno” la luz solar alcanza su cénit al medio día sobre el Trópico de Capricornio marcando el 
fin del otoño.  
Debido a este fenómeno para el hemisferio norte la duración del día y el cénit del sol son máximas 
con su solsticio de verano (junio); y para el hemisferio sur lo mismo correspondiente con su 
solsticio de verano (diciembre). Los días son “pequeños” y el cénit es mínimo con el solsticio de 
invierno, respectivamente.  
2.3.2. Observar y registrar el movimiento de los astros 
Los pueblos andinos tuvieron total conciencia de estos fenómenos astronómicos y de sus 
movimientos sobre la tierra que fueron definidos como sagrados. Las crónicas registradas 
corroboran que precisamente fue la intención de registrar estos movimientos de los astros lo que 
motivó la construcción de muchos de los sitios ceremoniales en todo el Tawantinsuyu13. Las 
13 Tawa: cuatro; Inti: Sol; Suyu: región. Las cuatro regiones de la división territorial identificadas con las 
direcciones de los cuatro puntos cardinales que confluían en el Cuzco como capital. 
56 
 
                                                             
estructuras ceremoniales y todos los registros de la cosmovisión de los pueblos ancestrales 
muestran que muchos de los accidentes geográficos como las montañas, cerros, nevados y volcanes 
fueron los elementos ideales para señalar los distintos recorridos del sol y los ciclos de la luna a lo 
largo del año. Tom Zuidema, etnólogo e investigador de los calendarios andinos, explica que los 
Incas, por ejemplo, hicieron 6 observaciones al Sol a lo largo del año y que para ello utilizaron 
sistemas de señalamiento como “torres” o “sukankas”14 ubicadas en los cerros y colinas 
circundantes desde las cuales podían ubicar el tiempo y sus funciones. (Zuidema citado en 
Ziólkowski  & Sadowski, 1992: 93) El cronista inca Gracilaso de la Vega lo registró para los 
colonizadores:  
Alcanzaron también los solsticios del verano y del invierno, los cuales dejaron escritos con 
señales grandes y notorias, que fueron ocho torres que labraron al Oriente, y otras ocho al 
Poniente de la ciudad del Cozco, puestas de cuatro en cuatro, […] se ponía un Inca en cierto 
puesto al salir del sol y al ponerse; y miraba a ver si salía, […] También alcanzaron los 
equinoccios, y los solemnizaron muy mucho. Para verificar el equinoccio tenían columnas 
de piedra riquísimamente labradas, puestas en los patios ó plazas que había en los templos 
del sol: los sacerdotes cuando sentían que el equinoccio estaba cerca, tenían cuidado de 
mirar cada día la sombra que la columna hacía. (De la Vega, 1829: 156 - 158) 
Los fenómenos astronómicos dotaron de sentido y un gran significado a los elementos geográficos 
que en función de los que establecieron sacralidades particulares y marcaron diferencias religiosas 
dependiendo de las características orográficas de determinados territorios. Las crónicas de las 
primeras etapas de la colonia hechas por el  jesuita riobambeño Juan de Velasco en su obra 
“Historia del Reino de Quito en la América Meridional. La Historia Antigua (1789)”, son uno de 
los escasos registros en los que se da cuenta escrita de la trascendencia de estos eventos y 
actividades ancestrales para los pueblos andinos ecuatoriales: 
La propiamente que se llama Quito tenía dos templos, fabricados por sus primeros Scyris. 
El uno dedicado al Sol y el otro a la Luna y Estrellas, situados en dos correspondientes 
eminencias, con distancia de tres millas, […] El del Sol, que ocupaba el pequeño plan de la 
cumbre del Panecillo, era de figura cuadrada, todo de piedra labrada con bastante 
perfección, con cubierta piramidal y con gran puerta al Oriente, por donde herían los 
primeros rayos del Sol a su imagen representada en oro. […] El templo de la Luna, sobre la 
eminencia de San Juan Evangelista, era redondo, con varias troneras o ventanas redondas 
en contorno, dispuestas de manera, que siempre entraba por alguna de ellas la luz de la luna 
a herir en su imagen hecha de plata, colocada en medio. (Velasco, [s.a.]: 86, 87) 
Por ello se considera a la cumbre del Panecillo uno de los lugares más relevantes de Quito por ser 
un importante observatorio desde el cual los pueblos ancestrales de Quito ubicaron la salida del sol 
en los solsticios y equinoccios.  Según los estudios prácticos del arquitecto Gustavo Guayasamín 
(1996), desde el Panecillo puede observarse que en el solsticio de verano el sol aparece detrás del 
volcán Cayambe, en el solsticio de invierno el sol aparece detrás del volcán Antisana y en los 
equinoccios el sol aparece detrás del volcán Puntas, estos son eventos que evidentemente los 
14  ‘Sukanka’ es el término técnico inca para designar “un lugar del horizonte donde la salida o puesta del sol 
indicó cierta fecha del año.” (Zuidema, 1992: 300) 
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pueblos andino-ecuatoriales lograron plasmar en la infraestructura de sus Centros ceremoniales y 
Templos sagrados. 
2.3.3. Quito en la mitad del tiempo-espacio andino 
Para Gustavo Guayasamín (1996), la presencia de los equinoccios determinó la trascendencia 
cosmogónica de los pueblos ancestrales ecuatoriales, y tuvo mucho que ver “con el nombre 
ancestral de nuestro país: Quito” y su significado. El pueblo de Quito tuvo “conciencia 
equinoccial” de los lugares en los que se asentaron y de su ubicación privilegiada en cuanto al 
movimiento regular y simétrico del Sol. Hechos que fueron observados con admiración incluso por 
los cuzqueños a su llegada, así lo narra Garcilaso de la Vega en sus “Comentarios Reales de los 
Incas”:  
Y es de notar que los reyes Incas y sus amautas, que eran los filósofos, así como iban 
ganando las provincias, así iban experimentando, que cuanto más se acercaban á la línea 
equinoccial, tanto menos sombra hacía la columna al Mediodía: por lo cual fueron 
estimando más y más las columnas que estaban más cerca de la ciudad de Quitu, y sobre 
todas las otras estimaron las que pusieron en la misma ciudad y en su paraje, hasta la costa 
de la mar, donde por estar el sol á plomo (como dicen los alvañíes) no hacía señal de 
sombra alguna a Mediodía. Por esta razón las tuvieron en mayor veneración; porque decían 
que aquellas eran asiento más agradable para el sol, porque en ellas se asentaba 
derechamente, y en las otras de lado. (De la Vega, 1829: 156) 
Esta narración comprueba el significado del nombre ancestral de Quito Kih: Sol, y Toh: recto. 
(Manuel Moreno citado en Guayasamín, 1996: 1) A esto Guayasamín profundiza y afirma que la 
distribución del tiempo en este lugar dibuja una cruz cuadrada, que evidencia que el tiempo es 
totalmente simétrico y equitativo y que por lo tanto divide el año en igual número de días y 
lunaciones; es decir que, con toda razón, Quito no solo es “el lugar del Sol Recto” sino que -mucho 
más- es el lugar del “Tiempo Derecho”. Para Guayasamín, Quito es la única capital de América en 
la que puede verse “El Cerco del Sol”15 y considera que, desde el punto de vista astronómico, Quito 
sería el lugar más idóneo en el que los pueblos andinos pudieron observar su propio calendario 
solar. Por lo tanto –concluye- este país debería recuperar su verdadero nombre “Quito” (en 
castellano) y mucho mejor “Kitu” (en kichwa), puesto que para él la palabra “Ecuador” está 
totalmente desconectada y no expresa las raíces ancestrales de nuestros pueblos y de su identidad. 
(1996: 4)  
15 La idea de “Cerco del Sol” posee un significado fundamental para Guayasamín pues argumenta que la luz 
solar en el suelo dibuja una cruz cuadrada perfecta dentro del círculo ceremonial. Para Guayasamín, “la cruz 
encerrada en un cerco sintetiza nuestra ancestral sabiduría sobre el calendario solar, resume el 
conocimientos de los equinoccios, solsticios, años bisiestos, los cuatro puntos cardinales, las cuatros 
estaciones, el primer día del año, el día del Sol Recto, el día de Quito (20 de marzo), el día de la sombra 




                                                             
Bolívar Romero mantiene una postura similar y explica que ése es el motivo por el cual la cruz de 
Quito; es decir la cruz original correspondiente al pueblo Kitu Kara, es diferente a la de otros 
pueblos ancestrales como como la Chacana peruana o la Cruz cuadrada de Bolivia. Romero 
concuerda que esto se debe a la distribución el tiempo en este territorio que forma el símbolo 
perfecto de la ‘equiparidad’ porque los brazos de la cruz son equidistantes, son iguales en distancia 
de acuerdo a las líneas dibujadas por la división del año en partes iguales; y que por lo tanto, a 
diferencia de otros cosmogramas sagrados, la cruz de Quito fue construida en base a la observación 
de las líneas “no tan imaginarias” marcadas por el astro Sol denominadas Intiñan o Caminos del 
Sol y no de las estrellas de la constelación de la Cruz del sur. (Romero, exposición 20 de marzo del 
2013) 
2.4. Calendarios andinos precolombinos 
La certeza del cómputo del tiempo a través del establecimiento de un calendario en las culturas 
andinas de América es motivo de un sinnúmero de investigaciones y estudios que intentan 
corroborar un sistema calendárico plasmado en las estructuras ceremoniales estudiadas por 
arqueólogos, astrónomos, antropólogos, historiadores, etc.  
En este punto debe mencionarse que el conjunto de descripciones de los calendarios de las culturas 
andinas ecuatoriales es gracias a las narraciones de los cronistas en la Colonia en Quito (después de 
la dominación Inca y en época de colonización española) y por lo tanto el registro de calendarios 
pre-incas de nuestras culturas es bastante limitado en soportes escritos, pero posee gran 
información aún por sistematizar en los sitios arqueológicos donde se han encontrado grandes 
estructuras religiosas, ceremoniales y rituales dedicadas al cómputo del tiempo antes de la llegada 
de los cuzqueños. 
En este sentido, los arqueólogos e investigadores de las culturas prehispánicas Maruisz S. 
Ziólkowski y Robert M. Sadowski (1992), explican que antes de realizar una descripción 
calendárica de cualquier cultura andina debe especificarse y tomarse algunos puntos en 
consideración:  
 La existencia de una multitud de zonas ecológicas y una gran diversidad étnica, política y 
social en el Tawantinsuyu tanto antes como después del incario, lo que supone la existencia 
de varios calendarios que fueron adaptados según las características y necesidades de los 
pueblos que lo adoptaron.16  
16 Algunos calendarios provinciales estuvieron estructurados según el “micro-ambiente ecológico” en el que 
se asentaba su población y por lo tanto no podía tener el sistema de un calendario estatal o metropolitano. 
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 El contexto social del calendario; es decir a la etnia o grupo social del Tawantinsuyu a la 
que pertenece el calendario, puesto que existieron rituales y ciclos ceremoniales exclusivos 
para distintas clases sociales, unos para la nobleza y otros para la gente común.17  
 Época en la que fue anotada la información. Se debe ubicar si los calendarios fueron 
registrados antes, durante o después de la presencia de los colonizadores y su posterior 
reforma gregoriana. 
 El evento astronómico que da origen al inicio del año (un solsticio, un equinoccio, la salida 
o puesta de una constelación, etc.) y la lunación desde la que se comenzó a contar el 
calendario anual –antes o después del evento astronómico-.  
Considerando estos criterios las descripciones de Guamán Poma de Ayala son consideradas como 
más fieles a pesar de que según los estudios se trata de una reconstrucción calendárica desde una 
visión provincial y no metropolitana de la cultura inca. La época de registro data de las primeras 
etapas de la colonización castellana cuando aún se registran los sistemas mágico-religiosos andinos 
casi sin la alteración de sus prácticas originales, ni la influencia de la religión católica. 
Con esto, Ziólkowski  y Sadowski identifican varias descripciones calendáricas de los pueblos 
cuzqueños en las que varía información importante como la fecha de inicio de los años y las fiestas 
principales. Respecto a estas variaciones en las versiones, los autores lo atribuyen a una movilidad 
de los meses del año y, por ende, de las fechas importantes que los determinaban. De las 
recopilaciones de los cronistas se resume en que los calendarios cuzqueños fueron calendarios luni-
solares compuestos por un año de 360 días dividido en 12 meses de 29,5 días; sin embargo hay 
datos sueltos que comprueban los problemas que los cuzqueños tuvieron para ajustar el calendario 
luni-solar al año solar astronómico. Se trata de una diferencia de 5 días “suplementarios” o 
“flotantes” que fueron compensados en el cómputo del tiempo. (Ziólkowski  & Sadowski, 1992: 
95) Sin embargo, en este punto también hay divergencias. Adolfo Holguín menciona que el 
problema de cuadrar el calendario lunar con el solar se traduce en 11 días de desfase. Lo explica 
realizando los siguientes cálculos: el año solar, o año trópico, tiene 365 días aproximadamente; las 
lunaciones se dan cada 29 días y medio; en un año solar se producen unas 12 lunaciones (pues 12 x 
17 Ziólkowski  y Sadowski consideran que la estratificación social fue probablemente una de las causas por 
las que los cronistas se confundieron en cuanto a la fecha específica y al carácter de las principales fiestas 
incaicas, puesto que las informaciones podrían haber variado según el grupo social al cual pertenecían los 
informantes y el posible desconocimiento de otros ciclos rituales. (1992: 70) Muchos de los calendarios se 
trataron de cultos al Sol de carácter elitista cuyo funcionamiento necesitaba de estructuras sofisticadas 
encomendadas a sacerdotes imperiales que actuaban sólo en la capital y en los grandes centros 
administrativos; por ello también se considera que los calendarios fueron formas impuestas para el control 
social. (1992: 98) 
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29,5 = 354 días); en conclusión hay 11 días “flotantes” entre el ciclo lunar anual y el año solar (354 
– 365 = 11 días).18 (Holguín, 2009: 81) 
Para los investigadores -entre ellos Tom Zuidema-, esos días sobrantes dentro del cómputo del 
tiempo fueron probablemente compensados “por medio de la intercalación de una luna 
suplementaria, más o menos cada tres años.” Esta hipótesis es plantada basándose en las crónicas 
de Polo de Ondegardo y Bernabé Cobo sobre la correlación del año lunar con el solar en las que se 
afirma que “El año partieron en doce lunas: y los demás días que sobran cada año lo consumían 
con las mismas lunas […]” (Ondegardo, citado en Ziólkowski  & Sadowski, 1992: 79) Para los 
autores este sistema consistió en la incorporación de un XIII mes lunar dentro del calendario 
aproximadamente cada tres años. 
24.1. La cuenta de los meses 
Sobre a la estructuración del año calendárico de las culturas andinas es clara en cuanto a los 
calendarios cuzqueños debido a que los cronistas coinciden en el detalle del orden y distribución 
del tiempo por la observación de los solsticios; posteriormente la investigación los llevó a 
determinar el carácter de los meses. 
En las reconstrucciones calendáricas que los arqueólogos Maruisz S. Ziólkowski y Robert M. 
hacen se menciona la importancia de la Luna (Quilla en kichwa) para el cómputo del tiempo en las 
culturas andinas. Y, en efecto, las crónicas registradas les conducen a afirmar que el año estaba 
compuesto por doce meses lunares ajustados a un solsticio que obligatoriamente debía contener el 
primer mes del año. El carácter de los meses como lunares se debe a que el tiempo se contó desde 
el inicio del ciclo lunar; es decir desde el aparecimiento de la luna nueva hasta la culminación del 
ciclo con la luna llena, razón por la cual aseguran que los meses llevaban el mismo nombre de 
momento lunar. (Ziólkowski  & Sadowski, 1992: 78)  
En el caso de los pueblos ecuatoriales en “Historia del Reino de Quito”, Libro Segundo, capítulo de 
la División del año y diversidad de fiestas, el padre Juan de Velasco enuncia el carácter de los 
meses y su cuenta en los calendarios de Quito: 
El año lunar se componía de doce meses y medio, para la correspondencia con el solar, 
teniendo tantas semanas, cuantos eran los cuartos de luna. El mes entero se llamaba Quilla, 
como la misma luna que lo gobernaba, y comenzaba siempre por el primer día de luna 
nueva. La 1ª semana duraba hasta el cuarto creciente y se llamaba Mushuc-Quilla o luna 
nueva. La 2ª semana duraba hasta la oposición, llamada Junda-Quilla o luna llena. La 3ª 
hasta el cuarto menguante, que era Yauyauc-Quilla; y la 4ª hasta la conjunción, Huañuc-
Quilla. (Velasco, [s.a.]: 94) 
18 Adolfo Holguín lanza una posible explicación a la variedad de datos en las narraciones de los cronistas en 
cuento a la correlación de los calendarios: o los incas realmente no llegaron a dominar el ajuste de sus 
calendarios entre los ciclos lunares y solares; o los cronistas no llegaron a conocer, o a entender 
correctamente, los procedimientos que los pueblos andinos utilizaron. 
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Cabe mencionar que los calendarios cuzqueños fueron implantados en las culturas ancestrales de la 
región del Ecuador luego de la dominación del Imperio Incaico, por ello puede entenderse que la 
mayoría de los cronistas de la época pre-colonial y de las primeras etapas de la colonial coinciden 
en que los meses eran lunares. 
2.4.2. Calendarios preincaicos de Quito 
En cuanto los calendarios pre-incaicos de los pueblos andinos ecuatoriales existen escases de 
registros escritos e iconográficos debido a la imposición cultural inca y, posteriormente, la 
española; como consecuencia los limitados elementos culturales para la interpretación dificulta la 
reconstrucción del sistema de medición del tiempo y la organización de sus actividades según los 
mismos. Por ello los investigadores recurren a referencias históricas de otras poblaciones cercanas 
dentro de la región, en este caso la información obtenida de los calendarios cuzqueños son una guía 
debido a que se toma como premisa lo mencionado de Ziólkowski y Sadowski (1992) en párrafos 
anteriores: los pueblos desarrollaron sus calendarios dependiendo de las zonas ecológicas, agrícolas 
y geográficas en las que se asentaban, como eran pueblos cercanos y con la misma cosmovisión, 
los calendarios conocidos pueden ser una base para tratar de encontrar los sistemas de cómputo del 
tiempo de los pueblos andinos pre-incaicos.  
En cuanto a los registros escritos que dan cuenta de los sistemas calendáricos de los pueblos de 
Quito, están las narraciones de Juan de Velasco, que en sus crónicas describe lo que puede 
considerarse como las formas de medir el tiempo en los territorios de Quito: 
En lo substancial de lo uno y de lo otro [la división del año y la diversidad de fiestas], 
convenían los Reyes de Quito con los Incas del Perú. […] El año era de dos maneras: uno 
solar, Intihuata y otro lunar o común, llamado Quillahuata. El solar era gobernado por 12 
pilastras en Quito, y en el Cuzco por 12 torres, cuyos gnómones señalaban el principio de 
cada mes, por su orden y se adornaba con flores la que al nacer el sol, señalaba el primer 
día. (Velasco, [s.a.]: 94) 
Según Gustavo Guayasamín (citado en Marín & del Pinto, 2005: 20) de las dos fechas en las que se 
produce un equinoccio o día del “Sol Recto” en Quito el primer día del año para los ‘andino-
ecuatorianos’ sería precisamente el 20 de marzo, fecha que se relaciona con el inicio del tiempo de 
primavera19. Así lo afirmó Juan de Velasco en sus narraciones donde también manifestó las 
diferencias que entonces ya eran bastante conocidas entre los calendarios cusqueños con los de 
Quito: “Se comenzaba a contar el año lunar en el Cuzco por Diciembre, que era el primer mes de 
19 Como se había mencionado la marcación de las estaciones según los solsticios y equinoccios están basados 
y referidos a términos técnicos europeos, precisamente porque las descripciones escritas de estos hechos 
fueron realizadas por los colonizadores o indígenas españolizados. De tal manera que por ejemplo la idea de 
primavera está basada en el ritmo de los países que cuentan con cuatro estaciones. En el caso de las latitudes 
andinas estos fenómenos atmosféricos pasan casi desapercibidos debido a que suceden en lapsos de tiempos 
cortos varias veces al día. (Zuidema, 1992: 311) Esta descontextualización de la cosmovisión andina que 
muchas de las descripciones tienen ha provocado que se den interpretaciones tergiversadas de los cronistas 
con la influencia del pensamiento occidental.  
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los Peruanos; y en Quito por Marzo, donde comenzaba a un tiempo el año solar con el lunar.” 
(Velasco, [s.a.]: 94) 
Estas diferencias son provocadas según Tom Zuidema por la ubicación de las poblaciones andinas 
del Cusco con las de Quito, en cuanto a su latitud. Los pobladores de las zonas equinocciales tenían 
la oportunidad de observar exactamente el “punto cero” de la luz solar en los equinoccios y por lo 
tanto de obtener una concepción diferente del inicio del año a la de los otros pueblos asentados 
fuera de la línea ecuatorial. Por ejemplo, el Cuzco está ubicado a 13,5º de latitud sur, lo que hace 
que las fechas de los equinoccios no coincidan con las de la verticalidad del sol al mediodía, como 
consecuencia dividieron el año en partes desiguales. (Zuidema citado en Holguín, 2002: 79) 
Respecto a la correlación de los calendarios de Quito con el solar, el arquitecto Bolívar Romero 
(exposición, 20 de marzo del 2013) explica un argumento un tanto diferente al de los calendarios 
cuzqueños. Para Romero, en los calendarios de Quito existieron 13 meses de 28 días cada uno, lo 
que suma 364 días y el uno que sobra es el día solemne en el que se “amarra” el sol a través de los 
rituales en las estructuras ceremoniales como los Intiwatanas. También plantea la hipótesis de que 
los pueblos andinos ecuatoriales pudieron celebrar el Año nuevo dos veces: en los equinoccios de 
marzo y septiembre considerando que en estas fechas se marcan los medios años, de manera que se 
celebra en marzo las fiestas de cosecha y la mitad de año masculina; y en septiembre las fiestas de 
siembra y por lo tanto la mitad del año femenina. 
2.4.3. Fiestas cosmogónicas de las culturas andino-ecuatoriales 
Para Mircea Eliade, los procesos de colonización y evangelización  se encontraron “con religiones 
populares vivas” (cósmicas) que hicieron que un cierto número de sus símbolos (cósmicos) fueran 
absorbidos por la religión judeocristiana. Los símbolos del Agua, el Árbol, y el arado, por ejemplo, 
terminaron por ser cristianizados y relacionados con las figuras divinas de su religión. Así mismo, 
dioses y héroes fueron convertidos en santos y santas con nombres cristianos, y las celebraciones y 
ceremonias fueron incorporadas en las fiestas del calendario y el culto de los santos. En 
consecuencia, “la Iglesia primitiva había aceptado y asimilado una gran parte del calendario 
sagrado precristiano.” (Eliade, 1981: 179) 
Este proceso inició a la llegada de los colonizadores europeos; sin embargo durante los primeros 
años de su invasión al continente las ceremonias, rituales y fiestas ancestrales se mantuvieron con 
la sacralidad de siempre, hasta que la presencia de los españoles se impuso con mayor fuerza y su 
doctrina religiosa católica condenadora terminó “extirpando las idolatrías” 20 de los pueblos 
ancestrales imponiendo y mimetismo los calendarios occidentales sobre los prehispánicos. Este 
20 Se toma de la frase “extirpadores de idolatrías en un intento de exorcismo” con la que Carlos Milla 
Villena en su texto “AYNI” hace referencia de manera despectiva a los colonizadores europeos al imponer y 
destrozar la cosmovisión de las culturas ancestrales de lo que él denomina ‘Amerindia’. (Milla, 2005: 60) 
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proceso se defino totalmente, según Ziólkowski y Sadowski (1992: 71), con la implantación de la 
reforma gregoriana21 del calendario cristiano en 1582.  
Para Tom Zuidema, el contacto de la cultura europea afectó a todas las culturas ancestrales de 
América, una por una y a todas en su conjunto, pues fue el proceso donde los ritos andinos se 
combinaron con fiestas católicas con el fin de reemplazarlos progresivamente. Es por esta razón 
que en la actualidad no se conocen mitos ni fiestas en la forma como fueron contados y realizados 
originariamente en tiempos prehispánicos. (Zuidema, 1992: 299) 
Las crónicas de Juan de Velasco describen las fiestas que se celebraron en cada mes del calendario 
de Quito; sin embargo se encuentra una inconsistencia puesto que Velasco afirma en otras páginas 
de sus narraciones que el año tenía inicio en el mes marzo, mientras que el detalle del siguiente 
calendario mostrado por el mismo Velasco señala que el inicio del año se da en el mes de 
diciembre del calendario gregoriano. Posiblemente esto puede explicarse de la siguiente manera: en 
cuanto a las culturas andino-ecuatoriales, tanto los calendarios como las fiestas fueron fuertemente 
influenciadas y algunas impuestas por el dominio de los Incas en algunos territorios; de ahí que 
muchos de los nombres de las celebraciones (como Raymi y Citua), así como las sacralidades 
adoradas concuerden con fiestas marcadas en los calendarios andinos cuzqueños; sin omitir que 
muchos de los pueblos ancestrales andinos de Quito resistieron por mantener sus celebraciones y 
tradiciones, algunas de ellas que se mantienen hasta la actualidad.  
A pesar de ello, a continuación de reproduce el calendario quiteño mostrado por Juan de Velasco 
con sus correspondientes fiestas y celebraciones realizadas en cada mes: 
i. Diciembre – Raymi 
En este mes realiza una de las principales fiestas del año, Velasco la describe como “la 
fiesta solemnísima de bailes, precedida de ayuno, en el cual no se comía sino después de 
puesto el sol. Era de grande esplendor, como una de las 4 principales; y se hacía en 
obsequio del Sol intermedio de los dos solsticios.” ([s.a.]: 95) 
 
ii. Enero - Uchuc-pucuy o Colla-pucuy 
Este mes tiene el significado “[…] de la pequeña madurez o incremento de las plantas del 
maíz, que comenzaban a formar el primer vástago o cogollo.” ([s.a.]: 96) 
 
21 Reforma realizada durante el pontificado del papa Gregorio XIII de donde viene su nombre. El calendario 
gregoriano tiene 365 días, pero cada año cuyo número de siglos es divisible para cuatro es bisiesto. Para los 
autores, la reforma gregoriana fue llevada a cabo con el fin de tener una mayor correspondencia entre el 
calendario cristiano con el calendario astronómico, y para lograrlo al año 1582 se le restó arbitrariamente 10 
días, pues del día 4 de octubre de 1582 se saltó al día 15 sin alterar el orden de los días de la semana. 
(Ziólkowski & Sadowski, 1992: 71)  (1992: 71) 
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iii. Febrero – Hatun-pucuy 
Durante este mes se hace seguimiento de los cultivos y se mira “el mayor incremento de 
las mismas plantas, que se alzaban notablemente.” ([s.a.]: 96) 
 
iv. Marzo – Paucar-huatay 
Mes entendido como el de la primavera y a su fiesta como una de las cuatro principales. 
Paucar-huatay se refiere al tiempo “que ata el principio con el fin del año solar; porque 
‘Paucar’ significa la belleza de los colores que las flores muestran en ese tiempo y 
‘huatay’ significa atadura.” ([s.a.]: 96) 
Esta fiesta grande era la más simbólica reconocida por las narraciones de Juan de Velasco:   
[…] era la única precedida de tres días de ayuno, en que permanecía apagado el fuego en 
todas las casas, y no se podían comer sino frutas o hierbas después de entrado el sol. Era 
solemnísima y comprendía tres partes. La 1ª el Mushuc-nina, esto es la renovación annua 
del fuego sacro. Lo casaba personalmente el Inca, con un espejo ustorio cóncavo de metal, 
llamado Inca-rirpo, tomando los primeros rayos del sol del día del Equinoccio. Encendido 
el fuego, se hacía la segunda parte de la fiesta, esto es los sacrificios y víctimas al Sol, 
ofreciéndole pan y vino, perfumes, flores, corderos, vasos de oro y plata, y finísimos 
tejidos. Concluidos los sacrificios y ofrendas, distribuía el Inca con sus manos del pan y del 
vino sagrado entre los Grandes y Señores de la Corte, y se distribuía también el fuego 
nuevo en todas las casas. La tercera parte, que era la mayor la componían las músicas, 
banquetes y bailes. ([s.a.]: 96, 97) 
v. Abril – Ayrihua 
En este mes se celebraba la cosecha del maíz por eso Velasco lo describe como “el mes de 
las mazorcas ya maduras del maíz. La fiesta de este mes era menos solemne y consistía en 
cantos, músicas y juegos de fortuna, que acompañaban la cosecha del maíz.” ([s.a.]: 97) 
En estas fiestas se realizaban juegos durante la labor de la cosecha, el principal era 
denominado Misha y consistía en que si al deshojar el maíz una persona encontraba uno, 
dos o tres granos de diferente color en la mazorca entera ganaba un premio ofrecido ya sea 
por el público o por ciertos personajes de la población. Sin embargo, para Velasco estas 
actividades lúdicas fueron propuestas como una estrategia para que la población trabaje 
con más ímpetu y rapidez movidos por la expectativa de ganar dicho juego. 
 
vi. Mayo – Aymuray o Cusqui 
Este es el mes del almacenamiento del maíz cosechado y la limpieza de las tierras 
producidas, su fiesta se describe así: “[…] el acarreto del maíz a las trojes y depósitos, 
acompañado de músicas y cantos en forma de procesión solemne. […] concluido el 
acarreto, se hacía la preparación o primer beneficio de las tierras arrancando de raíz las 





vii. Junio – Inti-Raymi 
A pesar de que, según Velasco, en este mes se produce la segunda de las cuatro fiestas más 
importantes en el año habla muy poco de ella, su descripción es igual al de las fiestas en el 
mes de diciembre; probablemente por motivo del solsticio. 
 
viii. Julio – Anta-Citua 
Velasco lo describe como el baile de que los militares hacían exhibiendo su vestimenta, sus 
joyas resplandecientes de cobre (anta en kichwa) y sus armas con las que danzaban y 
hacían recreaciones militares sin descansar todo el día a excepción de los momentos de 
beber. ([s.a.]: 98) 
 
ix. Agosto – Capac-Citua 
Según Juan de Velasco las celebraciones de este mes son la continuación más fervorosa de 
las del mes pasado y fue por este motivo que los españoles denominaron a estos dos meses 
como “los meses de los danzantes”. Velasco afirma que esta fiesta fue una en las que la 
población tenía mucha más diversión. En este mes se daba  
[…] el baile más solemne, poderoso y brillante de los mismos guerreros, con sus armas. Se 
llamaba también Yapaiqui, esto es, fiesta añadida a la precedente. […] Se visten ahora de 
las mejores galas que pueden conseguir prestadas de los Españoles a quienes sirven: 
adornan los morriones dorados con plumas de avestruz, joyas y muchos pendientes de 
monedas de oro y plata, y llevan las armas lustrosas, no ya de cobre, sino de acero o de 
madera dorada. ([s.a.]: 98) 
x. Septiembre – Uma-Raymi 
Según Velasco este era el mes de los matrimonios en la población y en ocasiones también 
de los casamientos de la Reina o alguna persona de la familia real, por ello Velasco 
menciona que a éste mes también lo conocieron como Coya-Raymi porque un evento como 
este era muy celebrado en la población. Pero también este mes era en el que se actualizaba 
la cuenta de las familias que pertenecían al Imperio, por eso Velasco explica el significado 
de este mes como: “Uma, que es cabeza, y al saberse de cierto que una vez al año se hacía 
la fiesta del nuevo encabezamiento o numeración de cabezas de familia en todo el Imperio, 
es muy probable, que de allí hubiese tomado la significación este mes.” ([s.a.]: 99) 
 
xi. Octubre – Ayarmaca 
Para Velasco es probable que este haya sido el mes de los difuntos puesto que su 
significado lo encuentra en la palabra Aya que significa muerto o difunto, esta ceremonia la 
hacían “con fiesta lúgubre de músicas funestas y tristes cantos. […] comúnmente sobre los 




 xii. Noviembre – Capac-Raymi 
En este mes se daba la última de las cuatro fiestas más importantes del año, Velasco lo 
describe así:  
[…] es el mes del poderoso y solemnísimo baile general, con músicas y festivos cantos. Se 
celebraba concluida la siembra del maíz, como fiesta última o de cabo de año. En ella 
representaban sus comedias muy instructivas y morales, compuestas por las personas más 
sabias de la real familia, para la instrucción del pueblo. Concluidas las comedias, 
comenzaban diversas especies de juegos […]. ([s.a.]: 99) 
Juan de Velasco también afirma que fue con este mes con el que se consumía los días de 
desfase entre el calendario agrícola con el solar, la narración de Velasco afirma que “En 
estas fiestas y juegos consumían una parte del mes duodécimo y el medio excedente del 
décimo tercio, que por ser como sobra de dos cuartos de luna se llamaba Puchuc-Quilla.” 
([s.a.]: 100) 
Como puede verse durante el año se producían cuatro fiestas importantes (diciembre, junio, 
septiembre y noviembre del calendario gregoriano), Juan de Velasco hace una aclaración sobre el 
carácter de estas fiestas y recalca que la palabra Raymi no significa fiestas del Sol, como algunas 
ideas lo mantienen hasta la actualidad, para Velasco esta palabra significa “baile solemnísimo y del 
mayor esplendor y pompa”; cuando la celebración era medianamente solemne se denominó Citua. 
(Velasco, [s.a.]: 95) 
2.4.4. Las fiestas del solsticio de junio y su correlación con el calendario cristiano 
Algunos investigadores consideran que las fiestas del solsticio de junio fueron un caso muy 
especial puesto que éstas tuvieron un choque mucho más fuerte porque aparentemente fueron 
trasladadas e integradas al calendario gregoriano con la fiesta del Corpus Christi.  
Corpus Christi22 fue la fiesta pública más importante en España y en Perú, de manera que puede 
verse cómo, debido a la dominación inca y la posterior colonización española, la trascendencia de 
esta fiesta en las culturas ancestrales del Ecuador. Corpus Christi se celebra 60 días después de la 
pascua de Resurrección; es decir que puede caer entre el 24 de mayo y el 21 de junio, en el primer 
jueves después de una luna llena, de manera que cuando esta fiesta se retrasa podría coincidir con 
el solsticio de junio y de hecho muchos cronistas creyeron que reemplazó al Inti Raymi o “Fiesta 
del Sol” de junio. Sin embargo, otras fuentes especifican que esta fiesta no reemplazó al Inti Raymi, 
sino a las ceremonias con las cuales los cuzqueños anunciaron el nuevo año agrícola al principio 
22 El Corpus Christi en el mundo católico es una de las celebraciones más importantes puesto que representa 
el triunfo de Jesucristo sobre los infieles. La procesión del Santísimo Sacramento, el momento clímax del 
Corpus, simboliza ese triunfo a través de la presencia simbólica de Jesucristo en la hostia que se guarda en la 
custodia y se exhibe durante la procesión. 
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del mes anterior; es decir la fiesta por la reaparición de Pléyades en la bóveda celeste del 
hemisferio sur. (Zuidema, 1992: 303) 
El carácter movible del Corpus Christi hizo que sea mucho más factible la combinación de esta 
fiesta católica con otras del calendario andino. Las narraciones de Garcilaso de la Vega de dos 
fiestas de Corpus Christi en 1609 registra que las celebraciones indígenas fueron consentidas por 
los españoles y que ellos junto con los incas buscaron una combinación entre la fiesta católica y la 
fiesta del nuevo año agrícola, esto produjo ciertos cambios: dichas fiestas ya no se realizaron en el 
campo sino en una plaza frente a la catedral. (Zuidema, 1992: 304 - 306) En la actualidad la fiesta 
del Corpus Christi es el resultado de un sincretismo que empezó con el encuentro de las culturas de 
España y de los Andes, por ello hay también un sinnúmero de elementos (como cantos y danzas) 
que se siguen manteniendo entre el mimetismo de las fiestas ancestrales y las católicas.  
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 CAPÍTULO III 
 
LA CULTURA YUMBO 
 
Como se ha mencionado en el capítulo anterior, la Historia desde el pensamiento occidental está 
marcada por la linealidad del tiempo y por los registros físicos con los cuales se puede 
“comprobar” que en efecto tal o cual suceso en verdad ocurrió. Desde el pensamiento andino, la 
Historia requiere de otros elementos mucho más perennes que un soporte de papel, pues los saberes 
y conocimientos son de carácter ancestral y milenario, motivo por el cual, se encuentran registrados 
en su perfecta cosmovisión que de ayllus en ayllus se ha transmitido teniendo presencia hasta los 
tiempos modernos en los que los pueblos ancestrales son absorbidos por una sociedad “civilizada” 
que busca a toda costa su desarrollo y avance urbano dejando a estos pueblos en medio de centros 
comerciales, edificios, autopistas y hasta aeropuertos. Así como en su momento ocurrió con la 
presencia de extraños invasores –cuzqueños, primero; luego españoles- que enterados de la 
increíble riqueza de los territorios y los conocimientos estratégicos de esos pueblos, se interesaron 
en someterlos sin advertir que éstos eran nobles más no cobardes. Esta lucha aún continúa para 
estos pueblos milenarios en la actualidad, pues sus mitos, ritos y conocimientos aún son practicados 
por sus descendientes de cuyos actores mantienen en vigencia la sabiduría de sus abuelos con la 
que rigen su accionar en la lucha por sus identidades, por sus territorios, por su gente, por su 
cultura. 
A. PERÍODO PREINCA 
3.1. Historia Kitu Kara 
El cronista Juan de Velasco enuncia cuatro momentos en la historia de lo que se conoció como el 
Reino de Quito hasta el dominio español. La Primera se refiere a lo que él denomina la “primera 
populación” siglos después del “general diluvio” hasta la conquista de estos territorios por Carán 
Scyri, hasta el año 1000 d.C. La Segunda, 500 años después hasta la llegada y el dominio Inca a 
través de Huaynacápac en 1487. La Tercera, de 46 años de duración hasta la conquista de los 
españoles en 1533. La Cuarta, un lapso de 18 años hasta el fin de las guerras civiles de los 
españoles en 1550. Considerando la postura como persona relacionada con el clero y la 
dominación española, se comprende que este cronista omita o minimice el primer y segundo 
momentos definiéndolos como cortos o inconsistentes debido a la información que los compone, 
según su criterio, “fábulas y hechos muy dudosos”. (Velasco, s.a.: 27, 28) 
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Juan de Velasco narra en la “Historia Natural” el mito de la creación Quitu:  
Pacha y Aecha, emparejados según la tradición, vivieron por algunas décadas gozando del 
clima primaveral, por supuesto cultivando maíz, papa, zapallo con los asociados: fréjol, 
chochos, quinua y otros. 
Pacha y Aecha procrearon tres hijos […] Estos personajes, los tres hermanos, se sintieron 
incómodos con las maldades de pini, la serpiente de agua y valiéndose de las flechas de 
piedra iniciaron la cacería del reptil. Le ocasionaron muchas heridas y ésta sangre vomitó 
tanta agua que inundó la tierra. 
Pacha ante la emergencia, valiéndose de sus poderes, según algunas informaciones orales 
proporcionadas por aborígenes de Oyacoto y Zámbiza, pueblos quitus, transportó a Aecha, 
a los tres hijos y a sus respectivas mujeres, a la parte más alta del Pichincha salvándoles de 
la furia del agua. Allí, muy arriba, permanecieron durante semanas alimentándose con 
frutos silvestres […] 
Pacha envió en calidad de ave mensajera al Ullaguanga (en quichua cuzqueño suyuntu) o 
gallinazo. Éste no retornó porque se entretuvo hartándose de mortecina de los animales 
muertos en el gran aguaje. Finalmente, contemplando por sí mismo desde las alturas del 
Rucu Pichincha, comprobó que las aguas habían descendido. Pudo retornar a los valles de 
Quito con sus hijos y mujeres, repoblando las tierras, originando los hombres, quienes 
desde entonces se denominaron quitus. (Alfredo y Piedad Costales citados en Quijia et al., 
2006: 44) 
A decir de los historiadores Alfredo y Piedad Costales, el relato de Juan de Velasco es muy simple 
y ‘quichuiza’ algunos de los eventos.  
Posteriormente Velasco en “Historia Antigua” describe al Reino de Quito como un lugar de clima 
“benigno” apto para toda especie de producción, y sobre todo “primitivo”; de la misma manera en 
que define a sus primeros pobladores: “la nación llamada Quitu.” Velasco dice ignorar los 
personajes que estuvieron a su mando siglos atrás, pero sí conoce certeza del último de ellos 
llamado Quitu de quien tomó nombre estos territorios; tampoco tiene conocimiento de la religión, 
leyes y costumbres de su población, sin embargo supone que “eran bárbaros, rústicos e incultos, 
como la mayor parte de las Naciones que poblaron el Nuevo Mundo.” (Velasco, s.a.: 29) 
Según Velasco este Reino estaba compuesto por más de 40 a las que él denomina Provincias 
pertenecientes a la parte central de los territorios de Quito, entre ellas Aloa (Aloag), Calacalí, 
Cotocolla (Cotocollao), Galea (Gualea), Guayllabamba, Mindo, Nono, Pumasqui (Pomasqui), 
Quinchi (Quinche), Uyumbichu y Zámbiza. Estos lugares del Reino de Quito eran rodeados por 
más de 50 Provincias o Estados independientes, los cuales eran gobernados por Señoríos 
particulares. Por las costas continentales se ubicó el Señorío Cara, de ocho es el séptimo y más 
grande Estado de las costas marítimas. 
Se describe a este Señorío como uno de los más grandes del Reino de Quito en el que se estableció 
la población de esta nación extranjera que arribó en grandes balsas en el año de 700 a 800 d.C., 
aproximadamente. Su principal Señor fue Carán de quien obtuvo el nombre de la nación y la 
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ciudad que se fundó con su gente sobre esa bahía: la Bahía de los Caraques [sic]. (Velasco, s.a.: 
33) La población Cara recorrió desde el sur hacia el norte la costa continental buscando mejores 
territorios de manera que llegaron hasta el Señorío de Atacames de donde se adentraron a Quito 
guiados por el río Esmeraldas que los llevó tras la cordillera de Pichincha a las juntas de Silanchi, 
Tocachi, Blanco y Caoni que en conjunto se conocen como el puerto de Quito (Puerto Quito).  
A continuación se sigue lo que Velasco comprende la segunda época de la historia del Reino de 
Quito en la que Carán, “señor de todos” o Scyri, conquista el Reino luego de aproximadamente 
200 años de peregrinación en los territorios del Reino, período en el que Velasco sospecha que 
hubo ocho o diez Scyris. Llegados a los territorios del Rey Quitu (Bolaniguas, Cocaniguas, 
Tambillo, Galea, Nanegal, Mindo y Nono) los dominaron con facilidad puesto que aquellos 
pueblos no eran de guerra; para el año 980 d.C. Carán dio inicio a la conquista que culminó 
exitosa luego de ciertas guerras, la muerte del Rey Quitu y la consecuente posesión de Carán Scyri 
como gobernante del Reino de Quito. Producto de ello los pueblos heredaron el nombre de ambos 
Señoríos: Quitu – Cara (en castellano) o Kitu – Kara (en lengua originaria). (Velasco, s.a.: 35) 
De las costumbres y su religión Velasco conoció la adoración del Sol y la Luna, a las que 
observaron permanentemente desde sus templos en el Panecillo para el Sol y en la loma de San 
Juan Evangelista para la Luna (nombres cristianos). Su gobierno se mantuvo bajo una ley de 
sucesión con excepción de hijas; u sistema de escritura fue similar al de los quipus peruanos; en 
cuanto a la arquitectura no fueron tan avanzados como otras culturas según Velasco; pero respecto 
a los tejidos fueron diestros en el trabajo del algodón y la lana. Militarmente fueron muy bien 
instruidos aunque no con gran sofisticación de armamento, sin embargo esto les sirvió para hacer 
nuevas conquistas hacia los territorios del norte (Cayambi, Otavalo, Imbaya, Huaca y Tusa) donde 
construyeron Plazas de Armas. (Velasco, s.a.: 36, 37) 
Las evidencias del pueblo Kitu Kara comprueban su presencia en los territorios de Quito, obras de 
ingeniería como terrazas agrícolas en las laderas del Pichincha y alrededor de las desaparecidas 
lagunas de Turubamba e Iñaquito. Así también los sistemas de camellones1 construidos en las 
tierras pantanosas y húmedas como lo fue en el actual parque La Carolina en el centro norte y el 




1 Los camellones fueron sistemas agrícolas que permitían aprovechar los suelos pantanosos mediante la 
controlada distribución del agua en tiempos secos que por acción térmica del agua acumulada contrarrestaban 
las heladas de las noches. (Quijia et al., 2006: 67) 
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3.1.1. Pueblo Kitu Kara en Quito urbano 
Para el antropólogo Ricardo Gómez, el pueblo Kitu Kara luego de ser absorbido por el espacio 
urbano del Distrito Metropolitano de Quito está integrado por aproximadamente 80.0002 habitantes 
organizados en alrededor de 64 comunidades de la Sierra Norte. (SIISE, Versión 4.0; Gómez, 2008: 
109) Sin embargo, las estadísticas manejadas por el Sistema Integrado de Indicadores Sociales del 
Ecuador (SIISE) basadas en el VII Censo de Población y VI de Vivienda (2010) del Instituto 
Nacional de Estadísticas y Censos (INEC), presenta a penas a 2.155 personas que se reconocen 
como Kitu Kara en el área rural de Pichincha; y a 244 personas en el área urbana arrojando un total 
de 2.399 habitantes del pueblo Kitu Kara. Probablemente los 80.000 habitantes que ubica Gómez 
se encuentren entre las 70.002 y 74.986 personas que ignoran su identidad indígena en el área rural 
y urbana, respectivamente. (Página web, SIDEMPE - SIISE, s.a.) 
No hay un consenso respecto a varios de los datos poblacionales sobre el pueblo Kitu Kara, prueba 
de ello es la enorme diferencia de las cifras demográficas entre una y otra fuente. En cuanto al 
ámbito de distribución territorial, en los registros de los Encuentros de Gestores culturales Kitu 
Kara sus actores expresan que su pueblo está organizado en 33 territorios comunales y 3 parroquias 
urbanas en el Distrito Metropolitano de Quito. (Quijia, et al., 2006: 8) Los territorios del pueblo 
Kitu Kara se extienden al norte hasta las parroquias de Guayllabamba, Chavezpamba, Atahualpa y 
Puéllaro, colindantes con el pueblo Kayambi; al noreste por las cejas de montaña donde se 
encuentra Nanegal y Nanegalito; al noroeste con las parroquias de Quinche, Yaruquí, Checa, Pifo, 
etc. Al sur se extiende  hasta la ciudad de Machachi; al sureste hasta Lloa; y al suroeste hasta 
Pintag. (Enrique Tasiguano, representante de la comuna de Llano Grande; citado en Quijia et al., 
2006: 34) 
Los datos obtenidos por la Consultoría realizada por el Municipio de Quito para la elaboración del 
Plan de Manejo del cerro Ilaló –territorio ancestral del pueblo Kitu Kara- indica las condiciones de 
la tenencia de la tierra en un 30% (1250.79 ha.) a terrenos catastrados, de propiedad privada y/o 
adjudicada, mientras que el 26,27% (947.53 ha.) se refiere a terrenos de carácter comunal. (Gómez, 
2008: 115) Esto evidencia la idea que los pueblos están siendo absorbidos e invisibilizados por la 
urbanidad de los sectores, en este caso por Tumbaco, Valle de los Chillos, Cumbayá como lugares 
de más plusvalía de la ciudad donde residen las familias más acaudaladas de la ciudad. Y que las 
instancias administrativas del Cabildo aún mantienen una línea de exclusión respecto a estos 
pueblos pues la construcción del nuevo aeropuerto Mariscal Sucre de Quito, por ejemplo, implicó e 
implica la invasión progresiva de los territorios de las comunas asentadas en el área de influencia 
2  El Consejo de Desarrollo de las Nacionalidades y Pueblos del Ecuador, CODENPE menciona en su página 





                                                             
directa afectando su forma de vida y su relación con la naturaleza. (Gómez, 2008: 113) Los 
habitantes del cerro Ilaló ubicado en la zona de estos valles son parte de las comunas que están 
siendo asimiladas al proceso de crecimiento del espacio urbano de Quito, lo que les ha generado 
otro tipo de conflictos de tipo urbano como la construcción de casas y no de hogares, viajes 
externos, migración y con ello la asimilación de culturas ajenas y el consecuente “desarraigo 
cultural”. (Quijia et al., 2006: 19) 
“Consideran que el municipio sólo los tiene en cuenta cuando se trata de intervenir en la zona, 
desatendiendo sus iniciativas. En varias ocasiones se han dirigido a las autoridades locales en 
busca de apoyo para sus proyectos, han sido escuchados, pero finalmente los recursos y proyectos 
no llegan.” (Gómez, 2008: 115) Motivo por el cual las comunas consideran ser marginadas de los 
lineamientos del Cabildo. Los recursos de agua potable y alcantarillado, por ejemplo, han sido 
gestionados por la propia población a través de sistemas comuneros como la minga en 
cofinanciamiento con empresas privadas las cuales les facilitan el material y la oferta de 
alternativas de desarrollo comunitario a cambio de que los comuneros accedan a la apertura de 
caminos por ciertos territorios. No todas las comunas aceptan con facilidad y están en desacuerdo 
puesto que comprueban el olvido del Municipio en responder a los proyectos provenientes de las 
mismas comunas porque consideran que el manejo del sus territorios debe estar planteado por las 
iniciativas de sus propios pobladores, más que por la empresa privada o el Municipio. (Gómez, 
2008: 116, 117) 
Es por ello que uno de las principales problemáticas expresadas por los representantes comuneros 
en los Encuentros del pueblo Kitu Kara es el fraccionamiento de la tierra por parte de las políticas 
urbanísticas del Municipio de Quito y del Consejo Provincial de Pichincha, puesto que consideran 
que la intervención de estas instituciones en sus territorios individualiza a la gente perdiendo el 
concepto del AYNI y sus sistemas como la minga, pues cada persona tiene un “título de propiedad” 
sobre su tierra y poco o nada le importa la situación de sus vecinos. (Enrique Loachamín, 
representante de Llano Grande; citado en Quijia, et al., 2006: 11) 
3.1.2. Cosmovisión del pueblo Kitu Kara 
El pueblo Kitu Kara se considera como un pueblo indígena originario herederos del territorio donde 
se encuentran actualmente, los alrededores de Quito urbano. Como en los tiempos ancestrales las 
relaciones del pueblo aún se rigen bajo la Ley Andina de Reciprocidad o AYNI –que se explicó en 
el capítulo anterior bajo los criterios del arqueo-astrónomo Carlos Milla Villena- al que expresan 
mediante el término “ranin-randin”: dar y recibir. (Quijia, et al., 2006: 5) Este principio milenario 
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y panandino se expresa en los sistemas de convivencia comunitaria como la minka (minga)3, el 
makimañachi (presta manos)4, las jochas5, el huasi pichay (limpieza de casa)6, entre otros en los 
que los valores de responsabilidad, reciprocidad y solidaridad son sus principales formas de 
comportamiento. 
En la actualidad los pueblos Kitu Kara expresan su propósito por trabajar en su identificación 
territorial no desde los parámetros oficiales, sino desde su propia cosmovisión en la que se unifique 
su historia escrita por las propias comunidades dejando de lado los prejuicios occidentales que les 
han marcado7. Además, son totalmente conscientes de que el sistema capitalista ha mermado la 
capacidad de las nuevas generaciones en reconocer su identidad ancestral, por ello trabajan 
constantemente en la práctica de actividades rituales,  religiosas, productivas, agrícolas, artesanales, 
etc., aprovechando las herramientas tecnológicas para socializar su pensamiento y acción. Por 
ejemplo, retoman la siembra de granos originarios (maíz, maní, camote) en la parroquia de Nayón 
en lugar de continuar con cultivos introducidos al sector: plantas ornamentales. (Elvia González, 
representante de Nayón; citada en Quijia, et al., 2006: 21) 
Consideran los principios de la armonía y el equilibrio como fundamentales en las relaciones del 
hombre con la naturaleza. Para el Kitu Kara la naturaleza es la fuente de su cultura, sus ancestros la 
descifraron y la entendieron cómo mantener el equilibrio en ella: mediante la observación 
comprendieron que cada elemento de la naturaleza (un cerro, una quebrada, un pogyo o vertiente, 
etc.) tenía una identidad, una energía y una función concreta en el Cosmos. Por ello, el ser runa (ser 
humano) implica estar en equilibrio con los demás; pero sobre todo con la Madre Tierra y con todo 
lo que en ella habita, de manera que los comportamientos Kitu Kara se basan en el principio de 
reciprocidad y por ende en el respeto que favorece la convivencia en comunidad. “Hay que 
entender que runa no es ser puro. No sirve de nada ser indígena, originario o como se quiera 
llamar se en su día a día, vive, piensa, se alimenta como un occidental, si en sus relaciones 
sociales prima el individualismo y no tiene ningún respeto o apego a la naturaleza, a la 
comunidad, a nuestra ritualidad” (Quijia, et al., 2006: 38, 59) 
3 La minga en el pueblo Kitu Kara es de carácter familiar y comunal. Es un sistema voluntario, más no 
obligatorio. El motor de la minga es la solidaridad, aquí no intervienen intereses económicos, las lógicas de 
ganancia, uso, ahorro o del dinero. (Quijia et al., 2006: 43) 
4 El presta manos es una actividad de socialización en la que nadie puede negarse puesto que, basados en el 
principio de reciprocidad, en algún momento se requerirá del mismo favor. (Ibídem) 
5 La jocha es la práctica que consiste en que el prioste de alguna ceremonia o fiesta pide en colaboración a 
sus allegados cualquier tipo de alimento crudo o cocido para la celebración de la misma. Las jochas también 
se rigen bajo el principio de reciprocidad puesto que en algún momento la persona que da, recibirá. (Ibídem) 
6 Consiste en realizar una fiesta de inauguración de una casa, se realiza la “limpieza de la casa” encendiendo 
fuego de acción purificadora y se sahumea toda la casa. (Ibídem) 
7 Estos prejuicios son llamados también pseudo-mitos por los investigadores Piedad y Alfredo Costales en su 
obra Mitos Quitu-Cara. “La derrota e inferioridad de las nacionalidades indígenas”, “la superioridad de lo 
extranjero sobre lo mestizo” y “la superioridad delo mestizo sobre lo indígena” son considerados como taras 
del pensamiento colectivo que están muy arraigados a los patrones de comportamiento colectivo que 
reproducen valores en extremo perjudiciales. (citado en Quijia, 2006: 59) 
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Hasta la actualidad pueden conocerse los lugares sagrados del pueblo Kitu Kara en los que encierran 
toda su cosmovisión a través de rituales y ceremonias dedicadas a estos apus (espíritus sagrados), wacas 
(lugares sagrados), pucarás, pogyos y quebradas. Entre las más importantes resaltan los siguientes: 
 Tayta Apuc Pichincha. El gran macizo volcánico conformado por dos montañas, el Guagua 
Pichincha (4.787 m.s.n.m.) y el Rucu Pichincha (4.320 m.s.n.m.). La gran montaña sagrada 
del Pichincha en lengua nativa significa pi: agua; chi: árbol; cha: sabiduría, en conclusión 
Agua del Árbol de la Sabiduría. (Jaime Pilatuña, citado en Quijia, 2006: 49) Sin embargo, 
hay otra raíz quizás más acorde con su ubicación geográfica: Pi: agua, y chincha: mono, 
referente a la constelación del mono del universo andino. 
 Cerro Catequillá. Templo astronómico natural posicionado en la línea equinoccial, desde 
el que se puede observar 360º a la redonda. 
 La Florida. Necrópolis que data de 220 a.C. a 260 a.C., al parecer fue la cabecera de un 
señorío serrano, se han encontrado tumbas con ofrendas funerales que dan cuenta de una 
élite de gobernantes. (Marín & del Pinto; 2005: 180) 
 Apu Ilaló. Templo natural, lugar del rayo, reserva de plantas medicinales, fuente de aguas 
termales. 
Para el pueblo Kitu Kara la fiesta y la medicina son los principales rituales en los que se convocan 
los apus Kitu Kara con los cuales se recrea el pasado, que no significa lo mismo que “regresar” al 
pasado,  para dar cuenta de que el pueblo existe, que está vivo y que vive entre la población urbana 
de Quito y no en muestras de museos. Por ello una de las principales conclusiones en los 
Encuentros del pueblo es:  
La cultura en nuestras comunas no se la conceptualiza, se la vive. Y ese es el detalle que 
desconocen las instituciones que planifican y crean las “políticas culturales”. El 
desconocimiento de este mundo simbólico que está vivo es lo que hace que la cultura sea 
pensada como un espacio de tarimas, que benefician únicamente a los “intelectuales”, a los 
gurús de la cultura. (Quijia, et al., 2006: 4) 
El pueblo Kitu Kara mantiene una postura muy crítica frente al pensamiento occidental y sus 
formas de normar la vida de las personas. Para ellos el urbanismo occidental implica las ideas de 
‘desarrollo’, ‘progreso’, ‘eficiencia’ con las que la ‘buena vida’ está asociada con el “bien-estar”, 
el confort y la comodidad, más no con el “estar-bien”; producto de ello se han creado nuevas 
necesidades totalmente descontextualizadas del mundo y el pensamiento andino.  
En cuanto a la organización política el pueblo mantiene las formas de gobierno practicadas por sus 
antepasados; es así que Kitu Kara como nación están bajo la dirección de un Consejo de Gobierno con 
sus integrantes; y sus comunas bajo la guía de un presidente, vicepresidente, síndico y comités pro-
mejoras; pero sobre estas dirigencias están consolidadas por un Consejo de Mayores, en el que la 
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sabiduría de sus abuelos es consultada y escuchada para la toma de decisiones comunitarias. (Página 
web, CODENPE) Al referirse a los espacios de planificación y gobernabilidad de las comunas se 
considera a las familias como la fuente donde se generan las propuestas, se fijan las necesidades del 
colectivo y se organizan las acciones. 
3.2. El pueblo Yumbo 
El pueblo Yumbo se ubicó en toda la región del noroccidente de la actual provincia de Pichincha. 
Los pueblos sobre la banda sur del río Guayllabamba en su unión con el río Alambi, así como las 
poblaciones de Alambi, Cachillacta, Gualea, Nanigal, Llulluto, Camoqui, Guacpi y Anope fueron 
identificados colectivamente como yumbos septentrionales. Como yumbos meridionales fueron 
identificadas las comunidades de los afluentes del río Blanco, Yambe, Nambe, Ianbe, Topo y Tuza; 
hacia la cordillera occidental se ubicó a Cansacoto, Alaqui, Alorqui, Alosqui y Alurquin (variantes 
del nombre de la comunidad ancestral Aluriquin); de entre ellas la población más norteña fue 
Mindo. Identificados como yumbos del sur estuvieron las poblaciones de Napa y Sarapullo 
existentes hacia el río Toachi. (Salomon; 1997: 32) 
La historia y trascendencia de la cultura Yumbo es estudiada por el etnohistoriador estadounidense 
Frank Salomon, quien ha dedicado su vida a la investigación de la vida aborigen y colonial de 
América andina, entre ellas del Ecuador. Ciertos documentos de la Colonia analizados por este 
investigador lo conducen a afirmar que las casas de los yumbos fueron construidas distantes tanto 
que no eran visibles unas de otras; sin embargo estaban lo suficientemente cerca para que en su 
conjunto pudieran ser considerabas como pueblo. Sus casas no tenían puertas, cada casa está 
abierta permanentemente lo que puede entenderse como una señal de que la Ley de Reciprocidad 
en la convivencia de las familias está vigente: no existe el hurto. (Salomon: 1997: 33) 
Seguramente la mayor parte del tiempo los yumbos estaban fuera de sus casas trabajando sus 
cultivos en sus sementeras, mover la tierra, arranchar las hierbas malas, mantener sus plantaciones, 
sembrar y recoger los frutos, reunirlos para llevarlos a vender. (Salomon: 1997: 33) 
La población Yumbo se desatacó con excepcionalidad en la producción, transportación y 
comercialización de algunos productos propios de la zona donde se asentaron. Para Salomon los 
principales productos de la economía yumba prehispánica fueron la yuca, el maíz, el ají, el camote, 
el maní y la coca. En los productos comestibles no domesticados o semidomesticados estaban: 
miel, plátanos, aguacates, piñas, palmitos, limas, naranjas, guabas y guayabas; destacándose de 
ellos la planta de gran importancia como lo fue el algodón. Sobre los animales de caza Salomon 
menciona el saíno, pavas, la guanta o sacha cuy, y el pescado. Respecto a los productos vegetales 
no cultivados están la guadúa utilizada para la construcción de las viviendas locales, las plantas 
silvestres como el caucho, el incienso y una gran variedad de plantas curativas. (Salomon; 1997: 
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17) También hay huellas de la presencia de productos minerales como el oro (cuyo origen es 
ambiguo: no se sabe si este recurso se extraía de lavaderos locales o se conseguía por viajeros 
yumbos desde Esmeraldas); sin embargo, Salomon considera a la sal como el recurso mineral más 
trascendental de la economía yumbo. De la sal se tiene la certeza que fue extraída de salinas 
pertenecientes a Cachillacta (“pueblo de sal”) donde hasta la actualidad existen fuentes de agua 
salada o chacacos, palabra derivada del kichwa kachi yacu: agua salada. (Salomon; 1997: 18) 
Los productos de los yumbos fueron catalogados como bienes de primera necesidad 
“indispensables para alcanzar el mínimo nivel de bienestar aceptable” en el Quito prehispánico 
lo que produjo el establecimiento de lazos entre el pueblo yumbo y Quito. Los serranos acudían a 
territorios yumbos a adquirir algodón para confeccionar su vestimenta, así mismo para 
provisionarse de sal y ají. Según Salomon estas transacciones se hacían por medio del intercambio 
de productos como el maíz serrano, tubérculos y muy posiblemente con artículos de lujo. 
“Sabemos que los yumbos de la colonia temprana llegaban al ‘tianguez’ o mercado indígena de 
Quito, para intercambiar frutas tropicales por objetos manufacturados tales como ‘chaquirillas’ y 
herramientas.” (Salomon; 1997: 19) Estos lazos de intercambio económico estuvieron vigentes 
hasta la primera mitad del siglo XX siglos después de la Colonia española, aunque no de la misma 
manera ni con la misma importancia. 
El investigador Holger Jara, arqueólogo estudioso de la cultura yumbo en Tulipe, resalta que los 
yumbos se formaron y progresaron sin guerras ni enemigos, sus únicos enemigos fueron los 
asaltantes de sus mercaderías en los caminos por los que las transportaban, generalmente estos 
hechos fueron atribuidos a los niguas. Al contrario, su actividad comercial y su misma ubicación 
geográfica les convirtió en una especie de “diplomáticos” y mediadores entre señoríos de la Costa y 
la Sierra. En todo caso los yumbos tuvieron el conocimiento de las guerras por sus contactos con 
los señoríos de Cayambe y Caranqui quienes mantuvieron constantes conflictos por tierras. La 
actitud bélica de los yumbos se dio mucho tiempo después cuando se produjeron las primeras 
reacciones para defender sus territorios de la invasión española que, obviamente, al no tener 
experiencia en el tema su resistencia tuvo que ceder ante la experticia militar de los colonizadores. 
(Jara; 2006, Tomo II: 180) 
En cuanto a la población yumba siempre existió cierta incertidumbre debido a que los yumbos 
jamás pudieron ser totalmente asimilados por los sistemas de administración Colonial. En los 
proyectos de penetración vial a través de territorios yumbos las proyecciones demográficas tienden 
a ser minimizadas en número y en importancia aborigen, según Salomon probablemente para 
evitar e invisibilizar problemas políticos relacionados con la presencia de población indígena en el 
área de influencia de los proyectos. (Salomon; 1997: 100) Prácticamente las referencias del 
número poblacional yumbo están basados en las nóminas de tributarios yumbos en la Colonia, así 
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como en las listas realizadas por las misiones religiosas en su afán por doctrinar a las comunidades 
indígenas en los territorios yumbos. Según Juan Carlos Franco (2011: 712), para el siglo XVI se 
calculaba un aproximado de 25.000 habitantes de los territorios yumbos, de los cuales 14.000 
correspondían a yumbos septentrionales; pero para 1580 los tributarios yumbos se contabilizaron 
en 6.123 “ánimas” de todas las cuatro subregiones del pueblo Yumbo; para Salomon estas cifras 
sólo permiten establecer a grandes rasgos el estado demográfico de estos territorios en las primeras 
etapas de la Colonia puesto que se tienen otras referencias que señalan la presencia de dos mil 
hombres yumbos en una sola zona. (Salomon; 1997: 47)  
Dos siglos después (1780) la población aborigen de todos los territorios yumbos, nigua y 
“colorados” no se registró ni en mil habitantes. “En Mindo y Cocaniguas vivían 215, en Gualea y 
Bolaniguas 235, en Nanegal y Cachillacta 235, y en Cansacoto con sus anejos 259, sumando un 
total de 944 personas, o sea, 2.24% de la población indígena del corregimiento de Quito.” 
(Salomon; 1997: 111) 
Para Salomon, los yumbos en Quito fueron personajes a la vez exóticos y cotidianos, su presencia 
en los mercados y en pueblos vecinos a donde transportaban y comercializaban sus productos fue 
cotidiana; pero también marcadamente distinguida al ser personajes que practicaron el 
shamanismo en la ciudad. (Salomon; 1997: 12) 
Muy posiblemente estas habilidades yumbas fueron temidas por muchos quiteños y pobladores de 
otros grupos étnicos, a pesar de que los yumbos se caracterizaron por ser un pueblo pacífico y 
nada beligerante. En torno a estas habilidades mencionadas se crearon relatos en los que ciertos 
hechos eran atribuidos a la presencia de los yumbos. Según algunas narraciones, recopiladas por 
Pedro Vicente Maldonado en sus proyectos viales hacia la costa del Pacífico (1750), el pueblo de 
San Pedro de Atenas fue destruido y casi despoblado a fines del siglo XVII por causa de las 
“brujerías”. Posteriormente a inicios del siglo XVIII, Guacpi acogió a los sobrevivientes del 
desaparecido San Pedro de Atenas mezclados con otros miembros de la igualmente arruinada 
comunidad de Anopi. Poco a poco la población de Guacpi continuó consumiéndose por 
enfermedades sospechosas de las que nadie pudo dar razón. Por el año de 1730 sucedió el hecho 
definitivo: se quemó su iglesia local y todos huyeron a excepción de un “brujo Silvestre” y su 
familia; dos años después Guacpi intentó poblarse nuevamente con forasteros de la sierra cuyo 
intento fracasó y dejaron las campanas de la iglesia enterradas. El “brujo Silvestre” murió allí solo, 
su presencia en Guacpi fue asociada a los rumores de muchos yumbos que renunciaron a la 
cristiandad escapando a la clandestinidad. (Salomon, 1997: 104) 
A los pobladores se les hizo fácil imaginar que los hombres poseedores de talentos shamánicos 
como los yumbos eran los creadores de enfermedades epidémicas como las padecidas por los 
yumbos en el siglo XVII y que produjeron una patología social tendiente a la disgregación de la 
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comunidad. Es así como “el concepto de los yumbos como “brujos” temibles y propensos a 
fratricidios, se ha conservado claramente en el drama ritual ‘yumbo huañuchiy’, “la matanza del 
yumbo”, practicado hasta hoy en diversas comunas cercanas a Quito.” (Salomon; 1997: 105). 
3.2.1. Yumbos, Niguas y Tsáchilas 
La Nación Yumbo tuvo como colindantes a dos grupos étnicos cuyos territorios pudieron ser 
permeables entre una población y otra.  
El primer grupo étnico se son los Niguas fueron sus vecinos con los yumbos septentrionales con 
sus comunidades Bola Niguas, y en el sur con su comunidad de Coca Niguas, que fueron también 
denominados yumbos a pesar de que no lo eran puesto que tanto su lengua como sus costumbres y 
su vestimenta eran diferentes a la de los pueblos yumbos, aunque tenían situaciones en común 
como por ejemplo, los niguas tampoco pagaban tributo a ninguna administración. (Salomon; 1997: 
32) 
El segundo grupo étnico fueron los Tsáchila, comúnmente conocidos como “colorados”. Los 
principales centros de su territorio, según Salomon, estuvieron cerca de los ríos Toachi y Quinindé 
y al perecer no tuvieron ningún tipo de conflicto con los pueblos yumbos durante el siglo XVI, lo 
que probablemente se deba a que yumbos y tsáchilas eran pueblos muy similares culturalmente; por 
ejemplo, ambos se pintaban su rostro con tintas rojas: zumos de achiote. (Salomon; 1997: 32) 
Algunos “colorados” cultivaron chacras de caña dulce y tenían alambiques para la producción de 
trago. Aunque Salomon considera que la producción de bebidas fermentadas era universal en los 
territorios yumbos, la producción de licor (la chicha y el guarapo o aguardiente) era un motivo más 
para que los serranos acudieran específicamente a tierras de yumbos meridionales o “colorados” 
para conseguirlo; así se dio el crecimiento considerable de esta industria a la par del contrabando 
que, según Salomon, duró hasta el año de 1970. (Salomon; 1997: 108) 
Para Salomon, desde el siglo XVIII en adelante es difícil distinguir entre los grupos étnicos yumbo 
y nigua, puesto que se sabe que para 1740 los habitantes de Bola Niguas fueron en su gran mayoría 
familias de origen yumbo. Parte de estas permeabilidades entre los grupos étnicos mencionados se 
debe a que siempre mantuvieron un sistema económico regional que abarcó a niguas, tsáchilas y 
yumbos. (Salomon; 1997: 106) 
Estas condiciones probablemente propiciaron que el término “yumbo” esté condicionado por las 
variaciones en cuanto a la delimitación de sus territorios durante la Colonia española  y a la 
movilidad de sus pobladores. Producto de ello el término “yumbo” fue incorrectamente utilizado 
para designar cualquier etnia de la cuenca Amazónica ya sea por descuido o ignorancia de las 
verdaderas poblaciones yumbo, de tal manera que esta palabra se convirtió en un genérico que 
denominó a cualquier tipo de población con características similares. (Salomon; 1997: 10) 
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Por ejemplo, los grupos étnicos niguas y tsáchilas fueron confundidos con yumbos. En la historia 
conocida por Salomon, se sospecha que los yumbos y los tsáchilas pudieron haber sido pueblos 
conectados cultural y lingüísticamente con pueblos de las serranías quiteñas y ambateñas- 
latacungueñas, respectivamente. Estas relaciones se acentuaron primero por las políticas de 
dominación Inca y posteriormente por los intereses españoles en la Colonia. 
Según Frank Salomon, los yumbos, en especial los de Gualea, Alambi y Nanegal, fueron el único 
grupo que mantuvo relaciones pacíficas con Quito y el resto de grupos étnicos de la costa, lo que 
les otorgó cierta importancia estratégica para la concertación y convocatoria de los pueblos. 
Durante la Colonia, los españoles se valieron de ellos para llegar a acuerdos entre los “mulatos” o 
“zambos” rebeldes de Esmeraldas y la Audiencia de Quito. (Salomon; 1997: 50) 
3.2.2. Red vial Yumbo 
 Los yumbos tuvieron una extensa red de caminos que conectaban los territorios yumbos con la 
región septentrional de la sierra y Quito. Se trataban de caminos angostos a los cuales denominaron 
culuncos por donde los yumbos transportaban productos para la subsistencia, el comercio y vida 
ritual tanto de las élites de los caciques así como de la sociedad en general. Éstos caminos hacían 
recorridos tan extensos y llegaban a tan diversos lugares que solo el conocimiento exacto de los 
tramos y direcciones de los culuncos podía guiar correctamente hasta determinado destino, por esta 
razón los caminos de los yumbos fueron adjetivados de laberínticos por colonos y mestizos (Jara; 
2006, Tomo II: 124) 
Existieron tantas rutas como lugares a los cuales llegaban los yumbos. Salomon menciona cuatro 
rutas de las cuales se tiene documentación sobre su existencia, dos de ellas las considera rutas 
principales, y las otras dos como rutas de menor fama en tiempos coloniales. (Salomon; 1997: 20) 
La primera ruta, la más importante y por lo tanto la más conocida, fue el camino Cotocollao – 
Pacto, pues atravesaba los principales poblados de yumbos septentrionales. Algunos documentos 
de señalamiento de tierras en el recién fundado Quito son los soportes de las primeras apariciones 
de la palabra yumbo, precisamente dando cuenta de la ruta mencionada que sale desde unos tambos 
ubicados a la izquierda del camino de Cotocollao, más arriba del pueblo de Pasuli (actual, Pisulí) 
hacia “el camyno real que va a yunbo”.8 (Primer LCQ t.l: 148; 21 de junio 1535; citado en 
Salomon; 1997: 20) Según Salomon, el camino bajó de las alturas de Cotocollao hasta las 
poblaciones gemelas de Atun Nono y Uchuilla Nono (“Nono Grande”, “Nono chico”, 
respectivamente y que a partir de la Colonia fueron simplificadas a un solo nombre: Nono), desde 
donde comenzó el descenso a la selva pluvial pasando por el desaparecido pueblo yumbo de 
8 Según Salomon la identificación de esta ruta como “camino real” muy probablemente hace referencia a la 
presencia del estado Inca antes de la llegada de los españoles. (Salomon; 1997: 20) 
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Alanbi, cuatro leguas más allá de Nono, hasta llegar a Gualea considerado como centro principal de 
los yumbos ubicado a dos leguas al occidente de Alanbi. (Salomon, 1997: 22) 
La segunda ruta salía del pueblo de Cansacoto hacia los yumbos meridionales y también tuvo el 
carácter de “camino real”. La tercera poco conocida partía de la boca de montaña de Lloa rumbo a 
Mindo. La cuarta ruta también escasamente conocida bajó desde Calacalí por una boca de montaña 
al norte de Cotocollao y Nono.  
Las periódicas erupciones del volcán Pichincha y la emanación de sus cenizas cubrieron las tierras 
y los caminos de los culuncos formando una capa que facilitaba el drenaje del exceso de agua y 
humedad evitando inundaciones en los tramos de la ruta. (Salomon, 1997: 23) En sí estos caminos 
fueron el foco de los intereses de los colonizadores, primero Incas y luego españoles, debido a las 
enormes ventajas de estas rutas que podían ser aprovechadas para el desarrollo y fortalecimiento de 
sus dominios. Los caminos recorrían las zonas menos altas de la cordillera occidental y facilitaban 
el acceso indirecto a las riquezas de las civilizaciones costeras.  
Las investigaciones de arqueólogos comprueban que los antiguos caminos yumbos (los culuncos) 
parten, llegan o atraviesan por el valle sagrado de Tulipe. En la actualidad muchos de los caminos 
han sido destruidos a causa de la apertura y construcción de carreteras de segundo y tercer orden; 
sin embargo hay muchos sectores, distantes de estas construcciones, donde los tramos están muy 
bien conservados. 
B. LOS YUMBOS Y LA COLONIZACIÓN 
3.3. Definición del pueblo Yumbo: ¿país o nación? 
La discusión sobre la definición de la cultura Yumbo como país o nación tiene sus orígenes desde 
la llegada de los extranjeros españoles al Reino de Quito.  
En el año 1577 está uno de los primeros registros del término “país Yumbo”, se trata de un 
documento realizado por el español Miguel Cabello de Balboa en el que se nombra a la tierra desde 
Sigchos hasta Lita como territorio yumbo, que para ese entonces ya se conocía que “los yumbos 
habitaban desde las laderas y valles boscosos del lado occidental de Pichincha y tenían como sus 
principales poblados a Gualea, Cachillacta, Nanical, Alambi, Mindo, Jitán, Embitusa, Alosqui, 
Nappa, Cansacoto y Bilau Carapullo, que aprovechaban la producción de algodón.” (Cabello de 
Balboa, 1577; citado en Franco, 2011: 709) Sin embargo, también ha encontrado documentos que 
datan de años anteriores (1535, 1536 y 1566) en las que ya se menciona el término yumbo haciendo 
referencia a Cotocollao, Nono y Calacalí como lugares que conducen a sus territorios. (Jara; 2006, 
Tomo II: 118) 
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Frank Salomon explica que los territorios de la zona montañosa occidental en las cercanías de 
Quito, en particular el lugar donde encontró el complejo de ruinas precolombinas en Tulipe, cerca 
del actual pueblo de Gualea, fue nombrado por el dominio español como “el país de los yumbos”. 
A pesar de sus cercanías a Quito y de pertenecer administrativamente a esta ciudad, la gran 
extensión de los territorios yumbos nunca tuvo una demarcación geográfica exacta y por lo tanto se 
mantuvo fuera del control quiteño. (Salomon; 1997: 9) 
La jurisdicción del pueblo Yumbo estuvo a través de la historia indefinida administrativamente; por 
ejemplo, en 1739, Pedro Vicente Maldonado en su esfuerzo por transformar Esmeraldas en el punto 
principal para la penetración del occidente mediante la vía carrozable Quito-Esmeraldas, el 
territorio yumbo fue definido como perteneciente a la Gobernación de Esmeraldas. El fracaso de 
este proyecto se debió a la resistencia de los yumbos a la manera represiva y violenta con el que 
Maldonado les obligaba a trabajar, no sólo haciendo uso de sus propios recursos sino también 
abandonando a sus familias y chacras. A fines del siglo XVIII se restauró la antigua adscripción 
política de los territorios yumbos a Quito. (Salomon; 1997: 9, Jara; 2006: 210) 
Al parecer fue por este motivo que el término “yumbo” comenzó a ser mal utilizado como un 
insulto o un adjetivo peyorativo para referirse a las personas como “salvajes” o “ignorantes”. Esto 
probablemente se deba a la historia del pueblo yumbo como sociedad independiente y autónoma, 
manteniéndose siempre fuera de todo sistema político y administrativo dominante; esto fue 
considerado por muchos “blancos-españoles” y mestizos españolizados como un factor negativo, 
como una actitud irracional de los pueblos por mantenerse en calidad de “primitivos”.  
Otros teóricos como el historiador Galo Ramón, definen a los Yumbos como una “sociedad tribal” 
“porque no pagan tributos a un individuo, no tienen, por tanto, un señor étnico único al que lo 
reconocen como jefe de todos ellos […], si bien los yumbos ocupaban toda esta parte no tenían 
una organización centralizada.” 9 A esta postura se contraponen las investigaciones etnohistóricas 
y arqueológicas realizadas por John Isaacson y Holger Jara. 
Isaacson y Jara, realizaron sus estudios sobre los Yumbos en el noroccidente de Pichincha entre los 
años 1978 y 1982 y concluyeron que, si Nación se entiende como la comunidad de individuos que 
comparten un territorio, una etnia, lengua, historia, tradiciones, etc.; es decir una vida social, 
económica, política y cultural en común independientemente de si pertenece a un Estado o no; 
entonces los Yumbos tuvieron el carácter de Nación, que va mucho más allá de la forma en como 
fueron denominados por los españoles como “país” yumbo y también mucho más allá de la 
categoría de tribu. (Jara; 2006, Tomo II: 117) 
9 Referencia tomada del reportaje “Los yumbos una cultura perdida en el Ecuador” realizado por Juan Carlos 
Tamayo para el programa La Televisión, transmitido el 5 de julio del 2009.  
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Fran Salomon (1997) también se refiere a los yumbos como Nación, haciendo eco de las propuestas 
de Jara e Isaacson, a la vez que resalta la compleja organización social política que funcionaba 
mediante “cacicazgos” o “señoríos étnicos” y las estructuras de poder que estos elementos 
implican, esto da cuenta de que en efecto los yumbos tuvieron una sociedad muy estratificada y 
jerarquizada.10 En sí, todas las concepciones anteriores conducen a estos teóricos a plantear el 
concepto de nación para señalar al pueblo yumbo. (Jara; 2006, Tomo II: 167) 
3.4. Los cuzqueños en territorios y pueblos Yumbos (siglo XV) 
Según Jara, los incas para llegar a los territorios yumbos debieron hacerlo por caminos de la red 
vial de los yumbos, ya sea por los caminos del Sur del Pichincha (Chiriboga, La Victoria, Saloya, 
etc.) o por los caminos del Norte (Cotocollao-Nono-Pahuma, Calacalí-Yunguilla-Nieblí-
Cachillacta) que en afortunadamente aún están vigentes en la actualidad. Al llegar encontraron la 
grandeza de la arquitectura y cultura yumbo, ante ello la estrategia inca fue la alianza pues no 
destruyeron sus territorios, al contrario acoplaron el espacio dando a conocer su jerarquía inca: 
construyeron baños de purificación, pucarás, etc. En los territorios yumbos no encontraron una 
población de guerra, sino el lugar idóneo para el aprovisionamiento y refugio, un lugar de 
seguridad y descanso. (Jara; 2006: 207) 
Tanto para Frank Salomon (1997) como la Holger Jara (2006), la presencia de los incas en 
territorios yumbos se confirma a través de algunos datos históricos que hacen referencia a 
Rumiñahui y a la familia de Atahualpa en Tulipe. Jara, cita A Tamara Estupiñán con su libro Tras 
las huellas de Rumiñahui (2003) para narrar los argumentos con los que se asegura que en efecto 
“el país de los yumbos” fue el lugar escogido por Rumiñahui para esconder no solo los tesoros de 
Atahualpa y, quizás, los de su padre Huayna Cápac, sino que también llevó a los hijos y mujeres 
del difunto monarca, y –según Estupiñán- muy probablemente los restos momificados de este 
último Inca del Tahuantinsuyu, quien fuera ejecutado en Cajamarca por los españoles. 
Lamentablemente el escondite fue descubierto por Ruy Díaz, uno de los más cercanos 
colaboradores de Sebastián de Benalcázar, quien valiéndose de informantes quiteños que, por 
temor o por el contexto en sí, guiaron a los españoles hasta dar con las víctimas. (Estupiñán; 2003: 
134, citada en Jara; 2006: 206-208) 
La presencia de los yumbos dentro del sistema administrativo inca, así como en cualesquier otro 
sistema político, tuvo particularidades muy diferentes a la de las poblaciones serranas y de Quito. 
El sistema administrativo inca seguía vigente en los primeros años de la Colonia, en ello se da 
cuenta de que la población yumbo no tuvo la lógica de organización territorial que tuvieron lugares 
como Quito con la cuatripartición de su territorio en suyus, como reproducción en micro del 
10 Así lo evidencian las estructuras arquitectónicas del valle sagrado del pueblo Yumbo en Tulipe y todos sus 
complejos arquitectónicos de carácter habitacional, ceremonial y ritual. 
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sistema regional del Tawantinsuyu. Además, las poblaciones yumbas no estuvieron integradas a las 
instituciones estatales pues no existen registros de que los yumbos hubiesen pagado tributo a al 
estado inca: “Evidentemente el Tawantinsuyu no quiso, o no pudo, imponer su autoridad sobre los 
yumbos. Pero tampoco los dejó en paz.” (Salomon; 1997: 24) 
La presencia Inca en territorios yumbos influenció en su cultura. Por ejemplo, muchas de las 
denominaciones de los lugares yumbos y sus topónimos evidencian la utilización del kichwa como 
lengua formal de comunicación (Cachillacta: “pueblo de sal”, Ingachaca: “puente del Inga”) sobre 
la legua particular de los yumbos que en efecto existió pero que lamentablemente cayó en desuso y 
desapareció. (Salomon; 1997: 33) Además, la presencia de los “baños ceremoniales”, los pucarás11 
de Chacapata, Palmitopamba y Capillapamba, así como los hallazgos de cerámica de tipo inca, dan 
cuenta de que en efecto la cosmovisión de los cuzqueños se asentó en estos territorios yumbos. 
(Jara; 2006: 205)   
3.5. Penetración de la Colonia española en los territorios y pueblos Yumbos (siglo XVI) 
Según Salomon, fue en 1534 cuando se dieron los probables primeros testigos españoles de la 
existencia de los yumbos en las selvas occidentales. Los colonizadores españoles sabiendo de la 
existencia de los territorios yumbos intentaron incorporarlos a su sistema de encomiendas, y en 
efecto se dio la repartición de las comunidades indígenas con admirable exactitud, según Salomon, 
en lo que corresponde a topónimos y nombres de señoríos étnicos, esto supone que seguramente 
fueron asesorados por administradores incas. (Salomon; 1997: 29) 
Las encomiendas se hicieron de manera muy estratégica, los pueblos yumbos no fueron ligados con 
comunidades costeñas, ni tampoco se hicieron encomiendas puramente con pueblos yumbos, pues 
siempre fueron relacionados con comunidades serranas para que la encomienda abarque pisos 
climáticos desde los pisos ecológicos de páramo hasta la selva pluvial. Por ello Salomon considera 
a las encomiendas de los territorios ecológicamente complementarios como el sistema que mantuvo 
la estabilidad de la economía política indígena en Quito. (Salomon; 1997: 30) 
Las relaciones entre los españoles y los yumbos siempre fueron conflictivas. La resistencia yumba 
a la colonización europea fue mucho más bélica y duró muchos años más que la resistencia serrana. 
En 1538 el español Gonzalo Díez de Pineda presenció la primera y más aglutinante resistencia de 
todo orden a la dominación española. Esta rebeldía estuvo dirigida por el cacique del pueblo yumbo 
Titara, quien a consecuencia de la muerte de su cacique Thocollo a manos de dos españoles, reunió 
11 Los pucarás fueron fortalezas incas de forma circular, oblongo o elíptica, que se ubicaron siempre sobre 
elevaciones o laderas de los montes por lo regular junto a un quebrada profunda; los pucarás casi siempre 
formadas por dos o más murallas concéntricas de piedra y eran utilizados para la vigilancia militar y en otros 
casos para el control en el desplazamiento de grupos humanos aborígenes y colonias de mitimaes. (Marín & 
del Pinto; 2005: 128) 
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a dos mil hombres de guerra en su fortaleza donde secuestraron a diez españoles que Díez de 
Pineda había mandado con antelación a explorar el campo, y que posteriormente fueron liberados 
en paz. Sin embargo, los yumbos a través de su cacique Titara convocó a los caciques de las 
provincias de Otavalo, Quito y caciques de otras provincias que acordaron unirse y mantenerse en 
guerra para matar a los españoles. (Salomon; 1997: 35, 36) 
Según Frank Salomon esta insurrección fue la única de forma general, los siguientes combates que 
se llevaron a cabo fueron independientemente entre pueblos selvícolas occidentales y españoles; a 
pesar de que las luchas fueron abundantes ya ninguna de ellas tuvo el carácter pan-indígena, al 
contrario se produjeron conflictos entre comunidades “amigas” de los españoles con las 
comunidades que estaban en contra de mostrarse dispuestos a la dominación. Uno de los más 
notables encuentros bélicos por estas razones se dio en 1548, con la guerra de niguas con la gente 
de Cansacoto (yumbos meridionales), debido a que estos últimos tenían una actitud demasiado 
apacible hacia su encomendero Francisco Ruiz.12 Estos conflictos bélicos entre niguas y yumbos 
meridionales continuaron hasta 1570, y probablemente estos hayan sido una razón más para que los 
yumbos sean descritos como “yndios de guerra”, personas “indomables”, “viciosas” y “soberbias”.  
(Cieza de León, 1553; citado en Salomon; 1997: 37) 
Fue para en la década de 1550 cuando empiezan las primeras señales de la influencia de la 
instituciones coloniales en los pueblos yumbos. En 1557, las encomiendas de los yumbos 
septentrionales (Alambi, Gualea, Nanegal y Bola Niguas) comenzaron a pagar tributos de 1.100 
pesos de oro entregados por el cacique Juan al español Carlos de Salazar. Así mismo se produjeron 
los primeros intentos por incorporar a la población yumba a la fuerza de trabajo de la Colonia, 
como trabajadores de minas y la apertura de caminos por territorios yumbos. (Salomon; 1997: 38) 
3.5.1. Adoctrinamiento cristiano a los pueblos Yumbos 
En la década de 1550 la doctrina cristiana empezó a penetrar en las poblaciones indígenas de la 
sierra a mediante la forma de misiones. Según Salomon fue el padre Miguel Cabello Valboa quien 
guio los esfuerzos por adoctrinar a los pueblos yumbos e integrarlos a la jurisdicción de Quito. 
(1997: 49) Sin embargo, la presencia de las misiones en los territorios yumbos y sus diferentes 
formas de accionar acentuó mucho más las desigualdades entre las sub-regiones de la nación.  
Para fines de la década del 1570, el “país yumbo” fue dividido en tres zonas que facilitaba el 
adoctrinamiento de los pueblos.  
12 Para Frank Salomon el régimen tributario español en territorios yumbos tuvo una acción lenta y desigual, 
debido a las diferentes prácticas de los españoles en cada encomienda, desde este punto –considera- que los 
yumbos meridionales y los yumbos septentrionales siguieron caminos distintos. (Salomon; 1997: 37) 
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Los yumbos septentrionales (Alambi, Cachillacta, Nanegal, Gualea, Niguas, Anope, Tambillo, 
Llullunto y Guacpi) fueron designadas a la orden religiosa de Nuestra Señora de la Merced, 
Redención de los Cautivos. Sus primeras actividades fueron hacer una lista que recoja vocablos que 
den cuenta de las ofensas cometidas por los yumbos en contra de dios, luego mandaron a un 
varáyuj a recorrer de pueblo en pueblo y hacer, a manera de inventario, una lista con nombre de 
enfermos y de indígenas sin doctrina para ser llamados a aprenderla, así como informaciones sobre 
hechicerías. Se prohibió el trabajo dominical, los incestos, se ordenó el empadronamiento de las 
personas de cada población y la construcción de iglesias en cada localidad. Una de las primeras 
iglesias en territorio yumbo estuvo en Gualea, y fue el centro desde el cual organizaron la conquista 
religiosa hacia los “mulatos” de la costa norte. (Salomon; 1997: 50) 
Los yumbos meridionales (Mindo y Nambe) fueron doctrinados por clérigos quienes gozaron de 
cierta apertura de los pobladores que consideraron positivo que estos no intenten separarlos entre 
grupos culturales y raciales como lo habían intentado hacer otros colonos españoles a través de la 
implementación de leyes. 
Los yumbos de sur (Cansacoto) fueron doctrinados por los dominicos. La política misional de los 
dominicos se diferenció de las prácticas de la orden mercedaria y seglares, pues no mantuvieron a 
los pueblos dispersos sino que los congregaron para formar pueblos más grandes desde donde se 
podía tener mayor control y accesibilidad a los pobladores en su proceso de doctrinamiento. En el 
año 1600 a la par que se observa una disminución de las poblaciones de los yumbos 
septentrionales, se observa un gran incremento en la población de Cansacoto y de sus tributarios, 
producto de ello Cansacoto se convirtió en una de las más grandes doctrinas de Quito. Los 
resultados evidentemente fueron posritivos para la misión dominica, pues los caciques de 
Cansacoto y Sarapullo pidieron que se le permita a su población endeudarse en la mitad del costo 
de dos campanas para su nueva iglesia. (Salomon; 1997: 53) 
Para Holger Jara, estas las doctrinas cristianas “basadas en la trascendencia, en la reivindicación y 
en el humanismo” pudieron apropiarse con facilidad de los significados y simbolismos de la 
religiosidad del pueblo yumbo: el agua y la purificación, por ejemplo, serían asociados rápidamente 
con el ritualismo litúrgico del bautismo. Así absorbieron todo elemento sagrado de la cosmovisión 
andina para incorporarlo en su doctrina, caso contrario sería declararlo como falso, pagano o 
endemoniado; afortunadamente –según este autor- los frutos de los adoctrinamientos fueron 
superficiales, pues bajo esa aparente convicción católica los indígenas, en particular los del pueblo 





3.5.2. Consecuencias de la presencia blanco-española y mestiza en los territorios 
Yumbos 
Con la llegada de los españoles a territorios yumbos muchas de las relaciones económicas y 
productivas se modificaron, pues intentaron absorber a la población yumbo a las lógicas de 
modelos europeos traídos por los españoles. En la década de 1560, Francisco Ruiz, “contador” de 
la Colonia tuvo planes de convertir al Reino de Quito en el surtidor de ropa a las zonas mineras del 
imperio, de manera que se enfocó en modificar las relaciones entre los caciques y los 
encomenderos con el propósito de semi-industrializar la producción textil mediante los “obrajes”. 
Sin embargo, los rebaños de camélidos en la época no tuvieron la capacidad de producir a escala 
masiva, entonces Ruiz aprovechó de la relaciones de encomiendas serranas con encomenderos 
yumbos imponiendo en Cansacoto un cacique “postizo” complaciente a sus intereses y añadió al 
trabajo normal de la población el cultivo obligado de algodonales nuevos exigiendo enormes 
cantidades de fibra imposibles de cumplir. Producto de esos abusos por parte del cacique, Francisco 
Ruiz fue asesinado por los niguas. (Salomon; 1997: 39) 
Estos proyectos modificaron la presencia de la autoridad indígena en los yumbos, los españoles 
nombraron “alcaldes de naturales” y varayuqkuna (“portadores de bastón”) como representantes 
aborígenes que representaban la autoridad y los intereses de los españoles. Lo que debilitó 
enormemente el poder de convocatoria en el pueblo yumbo pues ya nunca se alcanzaron las 
cantidades vistas en los primeros enfrentamientos entre yumbos y españoles (dos mil yumbos de 
guerra) y por lo tanto su potencia militar ya no era suficiente para amenazar al dominio español. 
(Salomon; 1997: 40, 41)  
También hubieron proyectos de convertir a caminos ecuestres –y luego a carrozables- las rutas y 
caminos prehispánicos de los yumbos (los culuncos) para abrir una vía desde “el país yumbo” 
hacia la costa del Pacífico. Probablemente a esto pueda atribuirse varios conflictos surgidos entre 
etnias aborígenes aledañas a los Yumbos. Salomon encontró registros de 1605 en los que se 
informaba de un enfrentamiento sangriento perpetuado por “mulatos” de Esmeraldas aliados con 
españoles contra los yumbos de Cansacoto. Posteriormente, en 1607 se reportó otro ataque a 
pueblos yumbos esta vez a manos de indígenas Cayapas aliados con “mulatos” o impulsados por 
ellos. Salomon atribuye a estos enfrentamientos las rivalidades existentes entre linajes étnicos 
surgidas por la ejecución de estos proyectos de la Colonia española. Por ejemplo, en el 
enfrentamiento de 1605 la identificación de los autores se tornó complicada y comprometedora al 
excluirse de responsabilidad uno y otro linaje mulato (Arrobes e Yllescas). Según Salomon este 
contexto provocó un sistema de relaciones intergrupales conflictivas debido a que ciertos grupos 
indígenas se aliaron con unos y en contra de otros incluso con características culturales similares; 
en este sentido los niguas disminuyeron sus contactos con los españoles y se convirtieron una 
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especie de mediador entre grupos contrincantes en particular entre yumbos sureños y mulatos.  
(Salomon; 1997: 64-73) 
Mindo, de los yumbos meridionales, fue la más propensa a la penetración de mestizos durante la 
Colonia, quienes intentaron introducir la explotación azucarera y pesquera en la zona. La región de 
los yumbos septentrionales sufrió similar situación, los mestizos impusieron el cultivo de 
cañaverales y la explotación maderera, de tal manera que los yumbos se vieron obligados a trabajar 
talando árboles con pequeñas hachas para ganar “una vida escasamente humana” mediante aquel 
trabajo difícil y peligroso: “hacer una sola tabla cuesta mucho trabajo y sangre.” (Salomon; 1997: 
59) Por su lado, los yumbos del sur se mantuvieron estables, Cansacoto se incorporó con relativa 
facilidad al sistema político regional con un alto número de tributarios. 
Producto de ello la población yumbo ya no disponía de tiempo para trabajar en sus tierras, los 
sacerdotes encargados del doctrinamiento así como los encomenderos no les dejaban más que una 
semana al mes para esa actividad, el resto del tiempo era dedicado a las labores dispuestas por 
aquellas autoridades. En Bola Niguas, la orden de los mercedarios en lugar de cobrar en monedas 
por los tributos, los curas exigieron a los yumbos que entregasen ciertos productos (como miel, 
frutas y ropa) a cambio de descontar poco a poco el monto de sus deudas; la sagacidad de los curas 
aseguró su ganancia: recibieron los productos según el valor local y luego los vendieron en Quito a 
precios mucho más altos. (Salomon; 1997: 91) Los mercedarios también utilizaron la mano de obra 
yumbo de sus misiones para la construcción de caminos y el trabajo en sus haciendas, lo que 
provocó la fuga de yumbos tierras adentro. (Franco; 2011: 713) 
A finales del siglo XVI la población yumbo había disminuido considerablemente producto de las 
epidemias de enfermedades traídas por los europeos y el resultado trágico de las guerras coloniales 
que ponían en desventaja a la población yumbo. Para el año de 1580 la población de todas las sub-
regiones yumbas fue registrada con un total de 6.123 personas –siendo Mindo y Gualea los de 
mayor densidad demográfica-(Salomon; 1997: 47), junto a esta cifra se considera el testimonio de 
personas que dan cuenta de la cantidad de habitantes de una zona yumbo, por ejemplo, los dos mil 
hombres de guerra observados por Gonzalo Díez de Pineda y Alonso de Hernández en una sola 
fortaleza yumbo en 1538. Esta increíble disminución fue señal de los aplastantes efectos de la 
colonización sobre la nación Yumbo. Para mediados del siglo XVII la población yumbo –en 
particular de los yumbos Mindo y Gualea- era casi nula, tanto que los encomenderos informaron 
que los tributos ya no alcanzaban el mínimo impuesto, y los clérigos ya no tenían audiencia para 
asistir a las iglesias. Gualea a mediados del siglo XVIII ya albergaba una población de mestizos y 
mulatos naturales del lugar. Salomon también explica a este fenómeno como consecuencia del 
pensamiento estratégico del pueblo Yumbo: muchos optaron por desalojar sus tierras y adentrarse 
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más en la selva pluvial y poblar otros sectores en los que no tenían control español.13 (Salomon; 
1997: 80-84)  
De 1790 en adelante los registros que se tienen de los territorios yumbos son escasos. De la poca 
información Salomon asegura que dichas referencias describen a una región en estado de 
abandono. En 1800, en lugares como Bola Niguas se afirmó la presencia de un solo aborigen vivo, 
y que en pueblos como San Miguel, Santo Domingo y Coca Niguas “ya no vivía nadie”. En 1811 
el párroco de Mindo se quejó de que sus feligreses habían construido sus casas tan distantes que ya 
no podían acudir a misa y ya no podía considerarse como un pueblo. Para 1840 los padrones de 
Mindo y Gualea indican que la población no-indígena es mucho mayor a la población indígena, y 
que en Nanegal la población yumbo seguía bajando. (Salomon; 1997: 113) 
Esta disminución de la población aborigen fue lo que según Salomon provocó el aumento de la 
propiedad privada de los terrenos en manos de los hacendados mestizos. Para inicios del siglo XX, 
la mayoría de las comunidades yumbo desaparecieron, otras cambiaron de nombre o de lugar de 
acuerdo con las necesidades políticas. (Salomon; 1997: 31, 90) 
3.5.3. Señales de resistencia yumbo durante la Colonia 
A pesar de la decadencia de la nación Yumbo descrita a finales del siglo XVIII, para Frank 
Salomon “es enigmática la continuada y perdurable vitalidad de una jerarquía política indígena” 
particularmente en el pueblo yumbo de Nanegal14. A inicios del siglo XIX la única autoridad étnica 
legalmente reconocida eran las jerarquías indígenas nombradas por la burocracia no-indígena cuya 
acción era totalmente ajena a los patrones culturales indígenas de la zona, razón por la cual fue 
desestimada por los indígenas. Sin embargo, para Salomon, en el pueblo de Nanegal sucedió todo 
lo contrario. (Salomon; 1997: 116) 
Para Salomon, el registro más importante de la conservación de la autonomía yumbo está en la 
memoria viva de los antiguos habitantes de Nanegal y Nanegalito. Adán Ortiz es uno de ellos. El 
señor Ortiz nacido en Cariyacu es ahora habitante de Nanegal, y recuerda muy lúcidamente –según 
Juan Carlos Franco- lo que sus padres y abuelos le narraron sobre la vida de los últimos caciques 
yumbos y sus descendientes en Nanegal.  
13 Salomon menciona que Cansacoto fue poblado por grupos indígenas ajenos como los “colorados de 
niguas”, los que probablemente fueron los progenitores de los “colorados” o tsáchilas modernos; ya para el 
año de 1660 una zona de los yumbos de Cansacoto ya adquirió el nombre de los que se conoce como una de 
las provincias ecuatorianas: Santo Domingo de los Colorados, actual Santo Domingo de los Tsáchilas. 
(Salomon; 1997: 80) 
14 Esta parroquia fue conocida desde tiempos remotos como Nanegal Grande, su principal característica, 
además de las insurrecciones, son los manantiales de sal en Cachillacta. En un inicio el pueblo se asentó en 
un lugar denominado Pueblo Viejo conocido actualmente como Santa Elena, posteriormente se trasladó a una 
hacienda llamada San Juan hasta que en 1881 Gabriel García Moreno la declaró parroquia civil. Trece años 
después la población se trasladó a Chontapamba (planada de chonta) sitio en el que se encuentra actualmente 
la cabecera parroquial: Nanegal. (Franco; 2011: 710) 
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En  1799, se produjo un fuerte conflicto entre el gobernador indígena de Nanegal, Manuel 
Nachillón y un oficial “blanco” quien afirmaba que Nachillón utilizaba su autoridad para burlarse 
de la iglesia e impedir el cobro de los tributos. Para 1802 Nanegal aún conservaba sujeción a cuatro 
gobernadores naturales capaces de movilizar a toda la comunidad. (Franco; 2011: 715) En 1824. 
Don Manuel Nachillón protagonizó una disputa por tierras en Nanegal. Se afirma que el último 
cacique yumbo fue Don Ramón Nachillón, hijo de Manuel Nachillón. Don Ramón gobernó 
Nanegal, también conocida como “La Yumbada”, durante las tres primeras décadas del siglo XX. 
Se cuenta que éste fue quien donó a los “vecinos blancos”, en 1905, los terrenos para la 
construcción de la iglesia de Nanegal y que compró las campanas para ella. Las narraciones 
aseguran que tanto él como su esposa Manuela Acosta vistieron como yumbos toda su vida, a pesar 
de que para ese entonces la vestimenta yumbo fue marcadamente distinta de los mestizos e 
indígenas serranos. (Salomon; 1997: 115-116) 
Los yumbos tuvieron presencia en Nanegalito y Nanegal hasta las primeras tres décadas del siglo 
XX con la existencia de la familia Nachillón, quienes fueron los dueños de todo el sector de 
Chontapamba (Nanegal), y perdieron progresivamente sus tierras realizando donaciones a favor del 
nuevo pueblo de Nanegal. Juan Carlos Franco cita al señor Adán Ortiz quien señala lo que según él 
fueron los últimos caciques yumbos: Reinaldo Nachillón, Nicolás Nachillón, Manuel Nachillón y 
su hijo, Ramón Nachillón. (Franco; 2001: 715) 
Según Juan Carlos Franco, los últimos sobrevivientes yumbos septentrionales de Nanegal hablaban 
perfectamente el castellano lo que les propició el matrimonio con colonos mestizos migrantes, esta 
estrategia les permitió, de alguna manera, convivir de manera armónica con los foráneos, así como 
mantener su cultura y transmitirla hasta la actualidad.   
De esta forma intentamos entender el porqué de las donaciones de tierras que realizaban los 
Nachillón, en Nanegal. El mestizaje al parecer fue también la última opción de 
supervivencia étnica frente a continuas condiciones de discriminación, segregación y 
dominación de la sociedad blanco-mestiza. (Franco; 2011: 721) 
C. EVIDENCIAS DE LA CULTURA YUMBO 
3.6. Influencia de las erupciones volcánicas en el pueblo Yumbo 
Las sucesivas erupciones del volcán Pichincha y Pululahua, correspondientes al período Formativo 
del 2.000 a.C. al 500 a.C., han creado una capa de casi cuatro metros de arena y ceniza sobre la 
tierra en la que posteriormente se asentaron los yumbos. (Salomon; 1997: 81, Jara; 2006: 173)  
Según el arqueólogo profundo investigador de la cultura yumbo en Tulipe y director de su museo 
de sitio, Holguer Jara, los Yumbos estuvieron presentes en el noroccidente de la actual Pichincha 
desde el año 4.000 antes de Cristo, hasta el año 500 de la misma era. A partir de esta fecha –
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correspondiente al período de Desarrollo Regional (500 a.C. – 800 d.C.)- se produce una ruptura en 
la que el pueblo yumbo desaparece debido a las continuas explosiones volcánicas del Pichincha y 
del Pululahua, que al estar muy cercanos a sus territorios hicieron que las consecuencias fuesen 
catastróficas. Posteriormente hacia el año 800 d. C. los Yumbos reaparecieron con toda su cultura 
adaptada a su contexto geográfico. (Jara; 2006, Tomo II: 130) 
Posteriormente existe una vasta información registrada en archivos de cabildos, cofradías de los 
siglos XCI, XVII y XVIII que relatan la magnitud de las erupciones volcánicas, en especial del 
volcán Pichincha. Entre los eventos registrados del volcán Pichincha están las erupciones de 1534 
(que coincidió con la llegada de Pedro de Alvarado a Quito), 1539, 1577, 1587-1588, 1660, 1661, 
1859, 1868 y 1881. (Jara; 2006: 206, 211) 
En el año de 1660 sucedió una de las erupciones más desastrosas que desapareció casi por 
completo la vida en el territorio yumbo. Las narraciones de esta erupción están contadas con 
crudeza en las crónicas de algunos autores como Juan de Velasco, quien asevera que los estruendos 
de este volcán llegaron a escucharse incluso hasta la Amazonía; y también otro sacerdote, Aguilar, 
quien asegura que fue en esta erupción cuando se abrió la salida de los flujos piroclásticos hacia el 
occidente, a la región de los yumbos. (Jara; 2006: 218) 
Luego de esta erupción el panorama en Tulipe y en todo el noroccidente de Pichincha debió ser 
desolador, prácticamente inhabitable para el pueblo yumbo; según Jara, solo “debieron quedar en 
pie los árboles agrandes y medianos mientras la pequeña vegetación se quemó y desapareció bajo 
los 20, 30 o 40 cm. de arena caliente que se acumuló en todos los resquicios topográficos de esta 
región.” (Jara; 2006: 211) 
3.7. Manifestaciones culturales yumbas 
Existe gran cantidad de vestigios arqueológicos entre ellos los culuncos –de los que ya se ha 
descrito en páginas anteriores de este capítulo-, los petroglifos, centros ceremoniales, cementerios y 
restos de materiales trabajados de cerámica, lítica y metalurgia que dan cuenta del desarrollo socio-
político, científico y cultural de la cultura yumbo. Para Holger Jara (2006: 119) todo este bagaje 
que conocimientos no pudieron haberse desarrollado en una sociedad de gentes “salvajes” y 
“belicosas”, según las descripciones hechas por los colonizadores, se trató de toda una sociedad 
que supo capitalizar su gran experiencia en conocimientos que le permitieron adaptar su entorno 
para la reproducción y convivencia social. “Aquella experiencia tecnológica debió acumularse 
desde períodos anteriores hasta alcanzar un estadio de sociedades complejas estratificadas. Tales 
conocimientos perduraron durante un largo lapso, aproximadamente mil años de generación en 
generación.” (Jara; 2006, Tomo II: 119) 
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En cuanto a la música, Juan Carlos Franco (2011: 719) afirma que los yumbos emplearon como 
instrumentos musicales el pingullo, el bombo, el rondín, la hoja y el caracol; sin embargo, según 
este autor, no se puede asegurar que alguno de estos haya sido originario de la creación yumbo. En 
las danzas practicadas en la actualidad sorprendentemente se sigue empleando el pingullo y el 
bombo como instrumentos fundamentales.  
El pingullo es un instrumento de origen muy probablemente prehispánico. Se trata de una flauta 
vertical fabricada en caña, pero también se han encontrado vestigios arqueológicos de que este 
instrumento en huesos humanos (canillas). El pingullo posee tres perforaciones, dos en la parte 
superior frontal y una en la parte posterior que se ejecutan con los dedos: el pulgar para el orificio 
anterior, y los dedos índice y medio para los dos orificios de frente. Una misma persona, el 
mamaco, es quien toca el pingullo y el tambor en las festividades relacionadas a los danzantes. 
(Pablo Guerrero, 2005; citado en Franco; 2011: 718) 
Como resultado de las investigaciones realizadas y de las narraciones la memoria histórica de los 
residentes de pueblos como Nanegal, puede afirmarse que la música yumbo estuvo asociada a 
rituales mágico-mítico-religiosos probablemente de carácter ancestral. La música de los yumbos se 
tocaba en rituales específicos para solicitar la protección de desastres naturales o ataques de 
animales hacia los grupos familiares. Según Adán Ortiz, la música de los yumbos también era 
escuchada en los funerales y en el trabajo durante la minga. (Adán Ortiz, citado en Franco; 2001: 
719-720)  
Los yumbos invocan a grandes piedras sagradas y míticas de su cultura, como la piedra yumba y la 
oronzona. También invocan a los cerros de los que tenían la creencia que cuando relampagueaba 
era porque los cerros estaban jugando. Los yumbos tenían el temor a las víboras como animal 
totémico. Pero en la cultura yumbo también se evidencian elementos introducidos por la Orden de 
los Mercedarios en cuanto a sus creencias y percepciones: pedían protección a las imágenes 
cristianas hechas de madera y que para entonces debido al adoctrinamiento ya las tuvieron en sus 
casas, entre esas imágenes estaban La Virgen, San Juan, San Pedro, San José, San Marcos, San 
Antonio, San Isidro, San Vicente y, aunque Franco no lo menciona, también está la devoción a San 
Sebastián considerado como el patrono de los Yumbos en la antigua haciendo de Carretas, actual 
sector Parque de los Recuerdos. (Franco; 2011: 719) 
Las piedras fueron sagradas para los yumbos y para ellos encierran situaciones sobrenaturales 
razón por la que son muy respetadas y también temidas. Adán Ortiz señala que “la piedra yumba” 
está en un cerro y que es una piedra de ochenta metros de altura y que es de color muy claro; el 
señor Ortiz recuerda haber escuchado historias sobre la piedra yumba y la oronzona, “cuando [los 
yumbos] iban por las piedras, llovía, se anochecía, gritaban, silbaban […]” (citado en Franco; 
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2011: 720), otras personas aseguran que en “la piedra yumba” se asoma una yumba y que la piedra 
oronzona está vía a Marianitas.  
Del volcán Pichincha se desprende el gran simbolismo del pueblo yumbo respecto a las montañas, 
como se ha mencionado, para ellos las montañas son sagradas y en este caso las aguas vertientes 
del volcán Pichincha se conducen hasta el recinto sagrado yumbo más importante, Tulipe, 
probablemente maximizó la sacralidad de las cascadas y de su centro ceremonial. “En este 
contexto, los yumbos sabían que el Guagua Pichincha, como elemento sagrado, concentraba en sí 
el poder ambivalente y dialéctico de bondad y maldad, premio y castigo, vida y muerte, y al que, 
por tanto, había que ‘tributar’ periódicamente fervorosos ritos.” (Jara; 2006: 217-218) 
3.8. Tulipe: el valle sagrado yumbo 
Tulipe, cubicado entre las poblaciones de Gualea y Nanegalito, se considera como el más 
importante centro arqueológico que evidencia la presencia de la cultura Yumbo en el noroccidente 
de Pichincha. Se trata de un complejo arquitectónico que se destaca del resto de sitios 
arqueológicos de Amerindia por la gran originalidad de las estructuras monumentales como tolas, 
caminos, y en sí de las “piscinas” ceremoniales de las que se hablará a continuación. 
Respecto a Quito, Tulipe se encuentra a 70 Km. por carretera y a 40 Km. en línea recta. La zona de 
Tulipe se encuentra a 1.500 m.s.n.m. en un amplio valle que macro-territorialmente delimita al Sur 
y al Oeste con la cordillera del cerro Mirador, y al Norte con el cauce del río Guayllabamba. Esta 
última zona es la que abraca el área central del proyecto arqueológico Tulipe. (Jara; 2006, Tomo II: 
12) La altura de las ruinas centrales o piscinas es de 1.505 m.s.n.m. y su ubicación geográfica está 
muy cercana a la línea ecuatorial a 0º 5’ 15” latitud Norte, y a 78º 40’ 57” de longitud Oeste. 
El origen y significado de la palabra Tulipe es un poco desconocido, según Jara el vocablo tendría 
cierta relación con la lengua originaria Chibcha, de las cuales está aún vigente el Colorado o 
Tsafiqui donde la terminación pi significa río o agua. Los nombres de muchas quebradas, esteros y 
ríos de la zona tienen esta terminación (Mashpi, Yaupi, Ingapi, Tulipi, etc.) que al traspasarlos a la 
escritura española se generaron ciertas variaciones en pe, bi y be (Milpe, Llullupe, Anope, Tulipe, 
etc.) (Jara; 2006, Tomo II: 13) 
Así el término Tulipe o Tulipi provendría de los vocablos tuli y pi o pe. La segunda raíz tiene 
concordancia con el nombre del río del mismo nombre y con la idea del agua que fluye por el 
complejo sistema hidráulico de las piscinas en el sitio arqueológico, mientras que tuli, tula o tul  
tiene varios significados; pero el más acorde es el que explica este vocablo en referencia al 
topónimo tula o tola con el que se designa a los montículos artificiales precolombinos y que hay en 
cantidad considerable en la zona. Cabe mencionar que el río Tulipe desciende desde el barrio Las 
93 
 
Tolas, en este caso el significado de Tulipe sería “el agua de las tolas o el río de las tolas”. (Jara; 
2006, Tomo II: 14) 
Según las investigaciones in situ, fue hace 1.200 años antes de Cristo, correspondiente al período 
de Integración, cuando la nación yumbo comenzó a construir sus centros sagrados, según Jara,  
“destinados a la formación de sabios, culto a los dioses cósmicos, estudio de la astronomía, 
planificación geométrico – ritual, medición y cálculo del tiempo.” (Jara; 2006, Tomo II: 14) 
Las estructuras arquitectónicas de Tulipe dan cuenta de la existencia de sociedades totalmente 
estratificadas. En la cúspide se encontraba el cacique o señor y su élite, los sabios, ‘sacerdotes’ y 
‘cortesanos’, eran ellos quienes se asentaban en espacios privilegiados (tolas mayores). El cacique 
ejercía el poder religioso, administrativo y médico, era un shamán que también dedicaba su tiempo 
a la formación de expertos yachakkuna o sabios que luego lo asesoraban. 
Para Holger Jara, Tulipe constituye la más alta expresión de la arquitectura religiosa del pueblo 
yumbo y fue el núcleo unificador de todo el pueblo y de todo el conjunto de señoríos circundantes. 
El centro sagrado de Tulipe articuló el gran bagaje de conocimientos ancestrales y desde ahí emanó 
la identidad de Nación Yumbo. Tulipe articuló ideológica y materialmente los altos conocimientos 
de astronomía, la geometría ritual, simbolismos sagrados, etc. (Jara; 2006, Tomo II: 173) 
La geometría del centro sagrado de Tulipe parte de los elementos más simples como la línea recta, 
los ángulos rectos, el dominio del círculo y los polígonos en los diseños y formas de las estructuras 
que “culmina con la compleja y enmarañada pero lógica y sabia geometría dinámica que amarra 
y encierra en círculos y en cuadrados cada uno de los elementos arquitectónicos del conjunto 
monumental.” (Jara; 2006, Tomo II: 182)  
El complejo arqueológico de Tulipe está compuesto por conjuntos nucleados, de los cuales el 
central y más importante está compuesto por recintos semi-subterráneos (piscinas), tolas, caminos 15 
y objetos de distinta fabricación todos éstos de carácter sagrado y ceremonial. 
3.8.1. Recintos semi-subterráneos: piscinas 
Se trata de un conjunto de estructuras hundidas en forma de piscinas cuyas paredes están cubiertas 
de mampostería de piedra perfectamente colocada. Las piscinas de Tulipe datan entre el año 1.000 
y 1.300 d.C. y tienen formas que incluyen círculos, semicírculos, rectángulos y polígonos que se 
complementan en un contexto organizado y armónico. Estas estructuras se encuentran rodeadas de 
ligeras colinas que tienen la construcción de graderíos artificiales a manera de tribunas alrededor de 
las ‘piscinas’, lamentablemente estos andenes están parcialmente destruidas debido  a la apertura de 
la carretera que conduce de Tulipe hacia Gualea y Pacto. El centro ceremonial posee una compleja 
15 Ítem desarrollado en el subtema 3.2.2. Red vial Yumbo, página 12. 
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red de canales de acometida y suministro de agua que están visibles, lo que según Jara denota 
claramente la función hidráulica de carácter sagrado en el sitio. (Jara; 2006, Tomo II: 15) Las 
piscinas han sido calificadas como excepcionales en toda el área andina norte puesto que no existen 
complejos iguales en todo el Perú y Bolivia, su arquitectura es única y obedece a una clara 
organización socio-política y religiosa propia del pueblo yumbo sin la influencia de otras culturas 
de América Andina. (Jara; 2006, Tomo II: 19) 
Jara considera a las piscinas de Tulipe como un probable “centro de convergencia social o 
religiosa de particular importancia.” (Jara; 2006, Tomo II: 21) La visión cosmogónica del pueblo 
yumbo con la que fueron construidas estas estructuras refleja el alto nivel de conocimientos 
adquiridos por el pueblo yumbo en materia económica, política y cultural, así como el dominio de 
los diseños geométricos en función de las ceremonias y rituales iniciáticas del shamanismo. (Jara; 
2006, Tomo II: 115) 
El recinto sagrado está compuesto por cuatro piscinas, dos rectangulares y dos en semicírculo. Las 
piscinas tienen una profundidad de 1,90 m. y reciben el agua de los canales construidos con piedras 
planas y lisas, la fluidez del agua se dada por la inclinación de entre 3 y 4 grados de los canales 
cuya vertiente era controlada por una compuerta que orientaba y armonizaba el reparto del agua a 
las diferentes piscinas según los respectivos ritos. (Jara; 2006, Tomo II: 21)  
Cada una de las cuatro piscinas posee dos rampas, estas se sitúan simétricamente una frente a la 
otra partiendo desde los dos lados opuestos hacia el centro de la piscina. Se ha determinado que una 
de las rampas de cada piscina señalaba el acceso de los humano al interior de las mismas, mientras 
que la otra señalaba el acceso del agua a dichas estructuras. 
Para investigadores entre ellos arqueólogos, historiadores, etnólogos, etc. como Carlos Milla, Tom 
Zuidema, Zadir Milla, entre otros, las culturas andinas y en el caso especial de la arquitectura de 
Tulipe, resaltan que el pueblo yumbo no se conformó con el único conocimiento “gráfico” de las 
figuras a la perfección, sino que trascendió mucho más allá hacia la conjugación de dos figuras 
geométricas (la cuadratura del círculo) para realizar otras proyecciones geométricas en las que 
pudieran plasmar su cosmovisión. Así descompusieron el círculo en dos semicírculos y pudieron 
construir las piscinas 1 y 3 del complejo sagrado de Tulipe. (Jara; 2006: 189) 
La piscina 3 tuvo una función claramente de culto a la fecundidad, en el centro de la misma existe 
un monolito fálico con el que los yumbos honraron la vida, según las hipótesis de Jara, 
probablemente los ritos y ceremonias en esta piscina se hacían en la noche considerando los 
elementos sagrados de la fertilidad: la noche, la luna y el agua. (Jara; 2006: 191, 200) 
La piscina 5 es una de las estructuras más importantes puesto que en ella se articulan todo el 
conocimiento y dominio geométrico de los constructores yumbos. La piscina 5 es un polígono de 
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20 lados que para Jara sugiere un simbolismo geométrico, religioso, astronómico, ritual y 
zoomorfo. (Jara; 2006: 191) La orientación de esta piscina es la misma que la del río, el valle y el 
conjunto sagrado en general. La interpretación zoomorfa de esta piscina aventura especulaciones de 
una forma felina, cuya función aún no es clara; pero Jara sospecha que fue de mucha importancia 
debido a que el agua que se vertía en esta piscina se purificaba previamente mediante un proceso de 
sedimentación en la piscina 6, de manera que probablemente tuvo la función de purificación. Por el 
momento se conoce que el centro de la piscina corresponde a una especie de pasarela en la que 
cruzan las diagonales de la figura y evidencian el “centro áureo” desde donde, quizás, el yachak 
presidía los ritos y las ceremonias. (Jara; 2006: 198) 
Entre el conjunto de las cuatro primeras piscinas hay un corredor de 8 m. de ancho que en su 
totalidad forma una gran cruz cuyo brazo mayor (horizontal) tiene la misma orientación del valle 
sagrado de Tulipe: Sureste - Noroeste. Estas piscinas conforman el simbolismo de la cuatripartición 
del mundo con la cruz cuadrada, los círculos concéntricos y las diagonales que de ella se 
desprenden, es la evidencia del espacio simétrico y organizado para la realización de rituales y 
ceremonias de iniciación y purificación. (Jara; 2006: 191-197) 
La piscina número 8 del recinto sagrado posee una forma circular concéntrica y tuvo la función de 
espejo astronómico (lunar-nocturno y solar-diurno) por lo que muy probablemente también fue la 
representación del sol y la luna; en consecuencia esta piscina seguramente fue utilizada para 
rituales sagrados referentes a estos astros. La piscina tiene un núcleo desde la que parten hacia la 
periferia los círculos concéntricos donde según Jara se plasma “el espacio más perfecto con 
delimitaciones infinitas que recuerdan el firmamento, el sol, el universo, lo cíclico, lo eterno, la 
vida y la misma muerte que da sentido a la vida.” (Jara; 2006: 184, 200) Para Jara la estructura de 
esta piscina da cuenta del alto grado de conocimiento geométrico de los constructores yumbos, no 
sólo conocieron el círculo sino que lo dominaron a través de la utilización de medidas como el 
radio y el diámetro, estos conceptos se reflejan en esta estructura que posee una rampa hacia el 
centro la misma que se interpreta como el radio de la circunferencia. (Jara; 2006: 189) 
Esta rampa revela la importancia de esta estructura como espejo astronómico. Como se sabe la 
trayectoria del sol dibuja una línea que marca el Este – Oeste sobre el suelo y que comprueba el 
diámetro perfecto de esta piscina. Lo extraordinario para Holger Jara está en que esa trayectoria del 
sol especifica un punto exacto entre las líneas marcadas por el 21 de marzo (equinoccio de 
invierno) y el 21 de junio (solsticio de verano) donde las líneas marcan dentro de la piscina el punto 
máximo meridional y septentrional, respectivamente. Este punto exacto está marcado por la rampa 
o pasarela de la piscina que parte del centro y se dirige al poniente y corresponde al día intermedio 
entre las dos fechas señaladas: el 6 de mayo, día en el que el sol recorre la rampa hasta desaparecer 
la sombre del yachakkuna en el centro de la piscina. Este día debió ser probablemente el día más 
96 
 
importante del calendario yumbo; según las investigaciones climatológicas de Jara, en los primeros 
días de mayo es cuando termina en Tulipe y en el subtrópico quiteño la época lluviosa y comienza 







De entre el conjunto de tolas que circundan el centro ceremonial existen cuatro más importantes. Si 
bien son relativamente pequeñas (10 m. de largo por 4 m. de ancho) estas cuatro son las más 
relevantes puesto que se ubican en dirección a los cuatro puntos cardinales del complejo 
Imagen 1. Complejo ceremonial de Tulipe con las piscinas cuadradas Nº 2 y 4, piscinas 
semicirculares Nº 1 y 3, piscina poligonal Nº 5, piscina de sedimentación Nº 6, y sus 





Imagen 2. Piscina Nº 8 con sus cinco círculos concéntricos de carácter solar. 
Foto: Daniela Castillo 
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arqueológico y también porque poseen doble rampa de acceso y su forma de “pirámide trunca”. 
Sin embargo lo que más se destaca de estas tolas es la orientación de sus rampas: todas apuntan 
hacia el valle sagrado de las piscinas. 
Por esta relación directa entre las tolas y sus rampas con las piscinas, Jara deduce que estas cuatro 
tolas tuvieron la función de “resguardar” el sitio, simbólicamente son las “guardianas del valle 
sagrado de Tulipe.” (Jara; 2006, Tomo II: 15) 
Las tolas se proyectan longitudinalmente desde la parte superior de los ‘piedemontes’ hasta llegar a 
las pequeñas planadas en la parte inferior de esos montes, en esta parte aparecen pequeños 
montículos que según las investigaciones realizadas corresponden a cementerios locales vinculados 
a las estructuras ceremoniales. Esta cercanía de los montículos mortuorios a los asentamientos dan 
cuenta de que la vida y la muerte convivían en las actividades cotidianas: el espacio físico era 
compartido por vivo y por muertos. (Jara; 2006, Tomo II: 125) 
Jara reconoce tres tipos de tolas en Tulipe. Las tolas mayores con más de 1.000 m2 de área de 
construcción, generalmente las tolas de este grupo rebasan los 40 m. de largo por 20 m. de ancho y 
los 10 m. de altura. Las tolas medianas de 500 m. a 1.000 m2 de área de construcción, las tolas de 
este grupo tienen un promedio de 6 m. y 15 m. de largo por 2 a 5 m. de ancho, y 1 a 5 m. de alto. Y 
las tolas menores con un área constructiva menor a 500 m2 de las que Jara, citando a Alcina Franch, 
podrían ser tolas destinadas a la vivienda. (Jara; 2006, Tomo II: 134) Sin embargo, cabe mencionar 
que existen tolas de proporciones descomunales, Holger Jara asegura que la tola más grande 
registrada es sobre la que está construido el pueblo de Guayabillas, tiene un área constructiva de 
6.720 m2, en ella se construyó una escuela, las canchas de la escuela y algunas viviendas con sus 
respectivas vías de acceso. (Jara; 2006, Tomo II: 137) Muchas de estas tolas, asegura Jara, están 
seriamente comprometidas y amenazadas por la actividad agrícola y ganadera de los colonos en la 
zona, ingresa maquinaria pesada para readecuar la tierra destinada para construcción de viviendas y 
la apertura de pasos carrozables.  
3.8.3. Instrumentos, herramientas y artefactos 
En todo el valle sagrado de Tulipe se han podido encontrar un sinnúmero de instrumentos 
trabajados en cerámica, lítica y metal, es posible encontrar una gran cantidad de estos artefactos 
fragmentados y dispersos por todo el territorio. 
Los estudios especifican que estos instrumentos fueron útiles en la vida cotidiana y del hogar, entre 
ellos se encuentran compoteras de base anular troncocónica, ollas semiesféricas, cuencos y ánforas 
con características a las de toda el área septentrional andina, con la particularidad de que las 
cerámicas utilizaron la técnica del acordelado con un acabado del color natural de la arcilla. La 
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gran cantidad de implementos en alfarería se debe a la excelente calidad de la arcilla existente en 
los territorios yumbos. (Jara; 2006, Tomo II: 171-172) 
Para Jara, la técnica de los ceramios evidencia también actividades textiles, específicamente en la 
elaboración de hilos de algodón que, como se ha mencionado en páginas anteriores, fue uno de los 
principales productos de comercio hacia la Sierra.  
En materia lítica se han encontrado “manos de moler” fabricadas en andesita, muchas de ellas 
muestran un gran desgaste, lo que demuestra la importancia de la actividad de elaboración de 
harinas y masas en el pueblo yumbo. Las piedras de moler tuvieron variadas formas de acuerdo a la 
función que cumplían; las circulares pequeñas eran para moler ají o chancar hierbas para la 
obtención de sumos; las rectangulares grandes eran para triturar granos y hacer harinas; las 
ovoidales de cuenco más profundo sirvieron para elaborar masas, etc. ya sea para el autoconsumo 
diario como para los actos festivos. También se han encontrado hachas fabricadas en andesita y con 
mango de madera, además de una buena cantidad de vestigios de obsidiana. (Jara; 2006, Tomo II: 
126) 
Así también, en los culuncos se han encontrado objetos fabricados en obsidiana, cuentas de concha 
Spondylus, láminas de concha madre perla y calcifer. Estos hallazgos confirman las conexiones 
comerciales y culturales entre los señoríos de la costa y los señoríos yumbos.  
En las los montículos mortuorios se han encontrado ajuares compuestos por fusayolas y torteros 
que refieren a una ofrenda funeraria relacionada con la actividad artesanal. Así como el hallazgo de 
collares de concha Spondylus y madre perla pueden considerarse como parte de un ajuar de un 
personaje de alto rango.  (Jara; 2006, Tomo II: 125) 
3.9. Cotocollao: punto de encuentro interétnico en el noroccidente de Pichincha 
La población de Cotocollao se desarrolló aproximadamente en un período de mil años dividido en 
dos etapas. Una temprana (1.500 a 1.100 a.C.) en la que según las investigaciones de Marín & del 
Pinto se contabilizan alrededor de 27 a 37 casas con la probable ocupación de entre 162 y 259 
personas (de 6 a 7 por vivienda). La etapa tardía se inicia a partir del año 1.100 a.C. aquí 
Cotocollao ocupa 26 hectáreas con 106 casas y aproximadamente 636 habitantes, bajo el mismo 
patrón de número de personas en una sola vivienda. (Marín & del Pinto, 2005: 42) 
En el período Temprano, Cotocollao se ubicó entre las quebradas de Rumihurcu y San Antonio en 
las laderas noreste del volcán Pichincha, y fue habitado por un grupo humano dedicado a la 
agricultura, la recolección, la caza y la alfarería. La población de Cotocollao alcanzó un nivel de 
organización compleja muy importante dentro de la zona de la Sierra Norte ecuatoriana. (Marín & 
del Pinto, 2005: 42) 
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Cotocollao ubicado a 2.800 m.s.n.m. fue un lugar privilegiado de fácil acceso a nichos ecológicos 
de alto rendimiento agrícola lo que les permitió tener cierta autosuficiencia a sus habitantes; 
además su cercanía a la “laguna postrera” 16 (hoy extinta) proporcionaba a sus habitantes otros 
recursos como pastos, totora y propiciaba la caza menor. (Marín & del Pinto, 2005: 43) Para Marín 
& del Pinto, el desarrollo poblacional de Cotocollao se interrumpe debido a una explosión 
volcánica del Pululahua alrededor de los años 400 a 350 a.C., que cubrió con una capa de 25 a 40 
cm. de ceniza los suelos de Cotocollao. En su repoblación, Cotocollao comprendía un área desde –
ubicando las denominaciones actuales- Pomasqui al norte; Calderón al noreste; las faldas del 
Pichincha al oeste; y la zona conocida como Chaupicruz al sur. (Fine-Dare; 1991: 96) 
Los registros con el nombre de Cotocollao aparecen desde la época de la Colonia española; y al 
parecer proviene de la presencia Inca en estas tierras. Para Kathleen Fine-Dare, antropóloga 
norteamericana investigadora de Cotocollao y sus manifestaciones culturales, el origen preciso de 
la palabra no es muy claro, aunque lo más probable sea que proviene de los términos aymará koto 
que significa colina o montón; y kollao que hace referencia a los aymará-parlantes, se trató de un 
grupo mitimae traído por los Incas para poblar y menguar la resistencia de estas áreas que estaban 
en contra de la dominación cuzqueña. (Fine-Dare; 1991: 94) 
Como se ha mencionado en este capítulo en variadas ocasiones, Cotocollao estuvo ubicado en el 
paso natural que conecta el corredor andino con los territorios de los yumbos y la Costa, lo que le 
dio un carácter estratégico dentro del mundo político, mercantil, étnico y por lo tanto cultural. Es 
así que el imperio inca, conocedor de su importancia, ubicó algunos tambos cerca de Cotocollao a 
los que se aducen en distintas actas del Cabildo de Quito, en particular en una del año 1535 en el 
que se oficializa la cesión de tierras “de aquel cabo de Cotocollao ques donde estan vnos edificios 
de unos tambos questan a la mano yzquyerda del camino mas baxo por donde vamos a yunbo 
[...]”. (citado en Marín & del Pinto; 2005: 254) 
En Cotocollao existió un ‘tianguez’17, un lugar con una fuerte actividad comercial liderada por 
midalaes (grupos que practicaban el intercambio entre distintas zonas), en este mercado articulaba 
el camino que sale de los Yumbos al norte.  (Marín & del Pinto; 2005: 194, 202) En la época 
colonial se mantuvo la importancia de Cotocollao como punto de confluencia regional para el 
transporte y comercio entre la serranía y la zona montañosa conocida como “el país de los 
yumbos”. La proximidad de Cotocollao a Quito, así como sus tierras fértiles en papa, maíz, trigo, 
flores y cebollas hicieron de este lugar el sitio ideal para que la Corona española lo donada a 
personas importantes de Quito a manera de encomiendas y de hecho Cotocollao fue una de las 
16 Esta laguna estaba ubicada en las inmediaciones de lo que hoy se conoce como Quito Tenis Golf Club y se 
presume la existencia de otra denominada Parcayacu, actual recinto militar. 
17 Nombre que pusieron los españoles a los grandes mercados indígenas de toda el área andina. (Marín & del 
Pinto; 2005: 194) 
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primeras áreas repartidas durante la Colonia. Para finales del siglo XIX Cotocollao estaba dividido, 
casi en su totalidad, en haciendas, para inicios del siglo XX las familias más acaudaladas de Quito 
pusieron en Cotocollao sus casas de campo y quintas; a mediados de este siglo, un 85% de la 
población trabajaba en la servidumbre de las haciendas y casas de las familias acaudaladas. (Fine-
Dare; 1991: 96, 101) 
3.9.1. El barrio de Cotocollao, siglo XX 
En la primera década del siglo XX, las condiciones laborales de los habitantes de Cotocollao en las 
haciendas y quintas de la zona acentuó la pobreza y la desigualdad en los residentes. Para 1919 se 
palpa la extrema pobreza mediante las nóminas de muertes registradas: solo en ese año existieron 
185 muertes, de las cuales 73 eran de personas cuya condición económica no les permitió acceder a 
un funeral, todos ellos eran indígenas. Esto se corresponde con el ato que Fine-Dare conoce: para 
mediados de este siglo la mayoría de la población de Cotocollao era indígena. (Fine-Dare; 1991: 
105) Para la última década del siglo XX, Cotocollao aún es reconocido como “un barrio 
multiétnico de Quito”, esta es una de las conclusiones a las que la antropóloga Kathleen Fine-Dare 
llega en el estudio socio-político de este lugar. Cotocollao -declarado oficialmente como parroquia 
de Quito en 1957- continuó como un centro de convergencia de migrantes e indígenas campesinos 
al adentrarse desde la región noroccidental del país hacia la ciudad capital. Sin embargo, la 
condición migratoria de estas personas fue vista desde las ideologías paternalistas (sea de izquierda 
o derecha) como un grupo despojado, incapaz de vivir más humanamente en sus propias tierras; 
esto les hizo totalmente ajenos al contexto de urbanidad debido a su supuesta ausencia de 
“civilidad”.  
No importa cuánto ellos vivían como bestias en el campo, por lo menos en esa ubicación 
ellos vivían más “correctamente”; su condición era comprensible en términos de su 
ubicación espacial los cual es visto como algo determinante de su ajuste mental. Al venir a 
la ciudad se crea una contradicción y su suerte se empeora en consecuencia, causándoles ser 
aún menos humanos que antes. (Fine-Dare; 1991: 75) 
Esta condición hizo que, dentro de la configuración de los barrios de Quito en la naciente 
urbanidad de la ciudad, Cotocollao sea considerado como un barrio en transición, diferenciándose 
de los barrios residenciales recién conformados y de los barrios considerados como clandestinos en 
las periferias de la ciudad. Por ello, para Fine-Dare los barrios en transición son los vecindarios que 
tienen un carácter de ‘semi-ruralidad’; es decir que están en una especie de paso o transición de ser 
rurales a ser totalmente urbanos, como les correspondería dentro de la lógica de la ciudad. 
Evidentemente, el paso y la presencia de estas personas le dan a Cotocollao una mixtura entre 
ciudad y campo, pero a decir de Fine-Dare, citando a Nelson Gómez, “de un campo estructurado y 
a veces de mayor personalidad que la ciudad” (Fine-Dare; 1991: 90) Esto puede entenderse como 
una consecuencia de la esencia del lugar de Cotocollao como un centro de confluencia étnica y 
comercial desde tiempos prehispánicos e incluso preincas.  
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La personalidad de Cotocollao está reflejada en su arquitectura particularmente, la misma que 
afortunadamente se conserva en un buen porcentaje. En Cotocollao aún pueden verse casas 
tradicionales, tipo hacienda o villa construidas en abode, cuya distribución espacial dan cuenta de 
que en su momento fueron lugar de estancia de los viajeros; y que ahora se mezclan con las 
construcciones de casas modernas y las calles pavimentadas de la ciudad. La presencia de una plaza 
con su respectiva iglesia da cuenta de la misión encomendada a la orden de los Franciscanos 
durante la Colonia. Además existe un mercado que puede considerarse como la presencia del 
‘tianguez’ prehispánico hasta la actualidad, donde incluso se comercia licor de caña, unos de los 
principales productos de comercio de “el país yumbo”. Pero una de las evidencias más 
trascendentales son sus propios habitantes, las personas ancianas que recuerdan con mucha claridad 
la vida de Cotocollao “rural”, aún muy distante de la urbanidad de la ciudad. (Fine-Dare; 1991: 90) 
Cotocollao en el siglo XX fue conocido por sus artesanos alfareros, la actual calle 25 de Mayo era 
conocida como “la calle de los alfareros” debido a la cantidad de tiendas que ofrecen este producto; 
también su producción de alpargatas, sobreros y otros objetos fabricados en cabuya tuvieron muy 
buena reputación por su excelente calidad. (Fine-Dare; 1991: 115) 
La infraestructura en la que funciona la actual Administración zonal La Delicia, del Municipio de 
Quito, perteneció a uno de los hacendados más acaudalados de Cotocollao, el señor Emilio 
Bustamante Pérez, dueño de la hacienda denominada La Delicia. Según Fine-Dare los habitantes de 
Cotocollao recuerdan con agrado a este personaje debido a que favoreció a los habitantes de 
Cotocollao con la donación de varias obras y terrenos sobre los cuales funcionan, hasta la 
actualidad, centros de aprendizaje artesanal y lugares de esparcimiento. (Fine-Dare; 1991: 115) 
Respecto a la plaza, a la que hizo referencia en párrafos anteriores, ha tenido que cambiar su 
categoría a parque debido a que las actividades de mercado y comercio ya no se realizan como en 
la antigüedad. El parque de Cotocollao es una de las principales estructuras que refleja el proceso 
irregular del crecimiento urbanístico de la ciudad, el parque es el escenario justo para las 
expresiones de danza y música, en sí de conjuntos dramáticos con un complejo simbolismo que 
desafía y contrarresta los fundamentalismos de la hegemonía, el Estado y las doctrinas 
eclesiásticas, en fin, del contexto socio-político en el que viven. (Fine-Dare; 1991: 136) Los 
franciscanos a través de su religión intentaron controlar y restringir el consumo de alcohol y las 
formas “excesivas” de vivir las fiestas en Cotocollao mediante la incorporación de sus fiestas 
religiosas. A pesar de sus esfuerzos no lo lograron con totalidad pues los habitantes mantuvieron el 
sentido original, fue la iglesia quien tuvo que ajustarse y apropiarse de las celebraciones 
adaptándolas a su calendario festivo. Para finales de 1891, las fiestas realizadas en Cotocollao eran 
ya bien conocidas por el clero, quieres aprendieron a identificarlas e incluir en su cronograma 
misas para indígenas y “blancos” por separado. Esto fue lo que ocurrió con la Yumbada de 
Cotocollao. (Fine-Dare; 1991: 139) 
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 CAPÍTULO IV 
 
LA YUMBADA DE COTOCOLLAO, 2013 
 
El origen de las Yumbadas es un tanto incierto. El investigador Jorge Trujillo, atribuye las 
celebraciones de Yumbadas a un hecho “crucial” ocurrido en 1654 en el Quito colonial; otros 
investigadores concluyen que la Yumbada probablemente ha existido desde tiempos prehispánicos 
e incluso preincas.  
Respecto a la primera postura, Trujillo explica que en el año mencionado el sacerdote Raymundo 
de Santa Cruz y un soldado emprendieron una expedición en busca de un nuevo acceso para los 
misioneros hacia el oriente. Junto a ellos viajaron una cierta cantidad de “indios xeveros”, a su 
regreso se embarcaron en varias canoas desde el territorio de Cocama rumbo a la desembocadura 
del Napo para luego pasar por Archidona para llegar a Quito. Antes de ingresar a la ciudad este 
gran grupo se detuvo en el espacio que ahora ocupa el parque de El Ejido. 
Desde allí partió un emisario con mensajes para el rector del colegio de los jesuitas Bartolomé 
Pérez y al Obispo Alonso de la Peña Montenegro, quienes enterados de su llegada decidieron 
solemnizar su entrada a la ciudad. Inmediatamente organizaron a todos los congregantes loteranos 
y redentoristas para que partieran en procesión desde la iglesia de la Compañía formados en dos 
columnas y portando cirios e imágenes de algunos santos y santas religiosas. 
La pompa de su recibimiento concluyó en que dichos “indios xeveros” fueron engalanados con sus 
atuendos, armas de guerra y atabales. Su trayectoria hacia varias iglesias y monasterios de Quito 
fue acompañada de cánticos y redobles. En la Catedral fueron solemnizados por las Autoridades de 
la Real Audiencia de Quito, donde recibieron varios regalos de los quiteños. Días después fueron 
confirmados teniendo como padrinos el Presidente de la Real Audiencia, sus Oidores, Corregidor y 
Prebendados. Para Jorge Trujillo este acontecimiento contribuyó significativamente en para que las 
Yumbadas adquieran una participación destacada en las fiestas religiosas pues con esta ceremonia 
se “cerraba con broche de oro un triunfo simbólico del cristianismo.” (Trujillo; 2005: 68-69) 
La Yumbada ha tenido presencia a la par de las poblaciones étnicas en la ciudad; es así que los 
procesos de marginalidad y reivindicación de estos grupos sociales se ven reflejados en la 
Yumbada, en este caso la de Cotocollao. Esto se evidencia en los antecedentes a corto y mediano 
plazo de esta celebración. La Yumbada estuvo ausente de los espacios-escenarios de Cotocollao 
durante un lapso de diez años, en los que sus actores permanecieron invisibles en la ciudad. Sin 
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embargo, desde el 2003, la Yumbada de Cotocollao ha retomado su vitalidad, impacto y 
trascendencia en los barrios del extremo norte de la capital a través de la gestión del antropólogo 
Javier Herrera junto a la familia Morales – Simbaña y su cabecilla Don Pedro Morales (+) hasta la 
Yumbada del año 2012. En la actualidad todos los actores, participantes y no participantes, de la 
Yumbada han asumido el rol de perpetuadores de esta profunda manifestación del pueblo yumbo 
en la ciudad. Hoy la Yumbada de Cotocollao está respaldada por el permanente trabajo de la 
familia Morales – Simbaña, así como otras familias de Cotocollao y sus alrededores, además la 
presencia de otros allegados –algunos de ellos profesionales antropólogos- han unido sus esfuerzos 
por mantener y perpetuar la Yumbada a pesar de algunos conflictos internos, externos e 
institucionales, de los cuales se hablará en el siguiente capítulo. 
En Cotocollao, la Yumbada es una de las principales expresiones de la presencia indígena en el 
noroccidente de la ciudad, a pesar de que los participantes de la Yumbada no son o no se 
consideran enteramente indígenas; el pertenecer a este grupo los hace considerase netamente 
Yumbos. Esta fiesta se vive con mucha energía y tiene un fuerte impacto en quienes la presencian 
probablemente debido a la fuerza con la que los danzantes interiorizan sus personajes.  
La Yumbada de Cotocollao es conocida como “La danza de las montañas” en razón a que en ella 
los bailarines invocan a sus apus (espíritus) sagrados: los cerros, volcanes, nevados y montañas. La 
fiesta se realiza durante tres días de intensa celebración compuesta por participantes habitantes de 
los sectores del extremo norte de Quito que se reúnen para renovar su ancestralidad en el barrio de 
Cotocollao. 
La fiesta de la Yumbada en el año 2013 se realizó el 7, 8 y 9 de junio, empezando por el día viernes 
con las vísperas hasta el día domingo con el clímax de la celebración: el ritual del Yumbo 
Huañuchiy o Matanza del Yumbo. Ésta es la primera fiesta en la que Don Segundo Pedro Morales 
(Cabecilla) está ausente, pues falleció hace pocos meses de la realización de la Yumbada, 2013. 
Tradicionalmente el cargo de cabecilla solo puede ser asumido por varones, en particular 
primogénitos del Yumbo cabecilla saliente. Éste no ha sido el caso de la familia Morales-Simbaña 
pues Don Pedro concibió solo hijas, entre ellas Fanny Morales. Luego de la muerte de Don Pedro 
Morales, ocurrida el 2 de marzo del 2013, el cargo fue cedido a su hija Fanny Morales, situación 
que ubica en un contexto particular a la Yumbada de Cotocollao de este año. 
4.1. Viernes, 7 de junio. Día uno: recogida de yumbos 
4.1.1. Preparación en la casa de la Gobernadora Grande  
En encuentro se planificó a las 6:00 pm del día viernes. Ya entrada la noche unos cuantos yumbos 
y yumbas se reúnen en la casa de la Gobernadora Grande; es decir en la propiedad de la familia 
Morales - Simbaña, los encargados de organizar y mantener la fiesta año tras año mediante su 
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cabecilla. Hasta hace pocos meses Don Segundo Pedro Morales fue el cabecilla de los yumbos de 
Cotocollao dedicando su vida a dar continuidad a la esta celebración ancestral. Luego de su 
fallecimiento su hija Fanny Morales Simbaña es la nueva cabecilla de la Yumbada; y su madre la 
señora María Inés Simbaña, viuda de Don Pedro Morales, la Gobernadora Grande.  
En su domicilio ubicado en la Av. Galo Plaza Lasso diagonal al cementerio “Parque de los 
Recuerdos” (ex-hacienda “Carretas”) se encontraba la señora Inés, preparando y planchando muy 
afanosamente el traje de satín con el personaje de yumba que usaba su difunto esposo y que, desde 
este año, vestiría su hija Fanny asumiendo su nuevo rol de cabecilla. Hasta la llegada de los demás 
participantes Doña Inés Simbaña ofrecía a todos los visitantes agüita de canela caliente con galletas 
de sal, y solicitaba entusiasmadamente a dos hombres (antropólogos amigos de la familia) que se 
comenzaran a “soltar” los voladores en señal de que la Yumbada estaba por iniciar. En efecto, 
sonaron 3 o 4 voladores en un intervalo de quince minutos aproximadamente.  
Una vez reunidos cinco participantes, tres yumbos y dos yumbas, salieron de la sala de la casa 
hacia una habitación a manera de bodega donde éstos comenzaron a vestir su traje ayudados por 
sus esposas, madres o familiares, todas ellas mujeres, quienes poco a poco iban ubicando en su 
posición los principales adornos de los yumbos. Pasada las ocho de la noche llegó al lugar uno de 
las personas que terminó de implantar el ambiente travieso propio de la Yumbada: Don Enrique 
Romero con su personaje de Mono Martín. Inmediatamente llegado, y considerando su retraso, 
comenzó a vestir su traje bicolor (café – mostaza) en tela de felpa, aseguró perfectamente su 
ombligo dando varias vueltas y un nudo final hecho con su larga y delgada cola de mono y 
finalmente amarró una pañoleta en su cabeza sobre la cual se colocó su máscara de mono, también 
bicolor. Desde ese momento Don Enrique dejó de ser humano para convertirse en Mono Martín, su 
voz así como su personalidad cambiaron totalmente, se convirtió en un personaje juguetón, 





4.1.2. Recogida de Yumbos 
A las nueve de la noche, casi en punto, empezó la recogida de los yumbos. Estaban a la espera dos 
buses escolares -los cuales fueron financiados por el presupuesto que la Administración Zonal 
Equinoccial “La Delicia” del Municipio de Quito aporta en calidad de prioste cada año- en los que 
el Mono Martín dividió en dos grupos, en el primer bus irían solo los personajes de la Yumbada, en 
el segundo los demás familiares, amigos y uno que otro curioso acompañante.  
La ruta recorría varios lugares del norte de Quito. La recogida de los yumbos se hace primero en 
orden de importancia, y luego por conveniencias de la ruta. La primera parada fue en Llano 
Grande, para recoger a Taita Valladares, el mamaco, un anciano de aproximadamente 75 a 80 años 
que sería el encargado de tocar el pingullo y el tambor noche y día durante los tres días de fiesta. A 
las diez de la noche la segunda parada fue en La Bota, donde se recogió a un Yumbo Mate. 
Posteriormente, las paradas fueron en Carcelén Bajo, la Av. Jaime Roldós Aguilera, el barrio de 
Ponciano Bajo, La Ofelia, donde se recogieron Yumbos lluchu, Yumbas lluchu y Yumbos Mate 
que poco a poco iban completando el grupo de danzantes. El recorrido, pasada la media noche, 
visitó los barrios San Isidro de El Inca, Velasco, Colinas del Norte, entre otros hasta terminar en el 
barrio de San José de Jarrín a las 6:15 am. Muchos de los personajes iban apareciendo 
simultáneamente en los buses, con el transcurso de la noche éstos se mezclaron con los visitantes 
en ambos buses, y de a poco iban apareciendo más yumbos, yumbas y monos.  
Imagen 3. Esposas y familiares ayudan a preparar a los Yumbos.   
Foto: Daniela Castillo 
Imagen 4. El Mono Martín es el personaje 
principal en el complejo de Monos. 
Foto: Daniela Castillo 
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Imagen 5. Taita Valladares o mamaco es 
uno de los mayores de la Yumbada. 
Foto: Daniela Castillo 
Imagen 6. Los Yumbos se visten en sus habitaciones. 
Foto: Daniela Castillo 
Durante el recorrido nocturno se visitaron alrededor de quince a veinte viviendas y en cada una de 
ellas se sueltan voladores en señal de la llegada de los yumbos. Los monos ingresan a las 
habitaciones a ayudar a verter a los Yumbos. Dentro de cada casa hay una especie de micro fiesta 
en la que los yumbos danzan e ingresan a los domicilios a vestir al personaje y finalmente a 
servirse un plato fuerte (casi siempre se trató de arroz con pollo o arroz relleno) seguido de 























Imagen 7. Los Yumbos ingresan a los domicilios donde comparten los alimentos ofrecidos por los 











4.2. Sábado, 8 de junio. Día dos: vísperas 
4.2.1. Antialbazo en el Parque de Cotocollao 
A las 6:30 am el conjunto de yumbos y monos llegaron al Parque de Cotocollao, pasando por la 
puerta de la entrada principal de la iglesia de Cotocollao ingresaron al parque por la esquina 
superior izquierda del espacio hasta atravesar el centro en dirección opuesta. En el lugar danzaron 
marcando líneas diagonales, paralelas frente a frente y circulares mientras que el mamaco tocaba su 
música en el centro del parque. Fue entonces que Fanny Morales fue vestida por su madre y su 
hermana con el traje de yumba de su difunto padre.  
También otros familiares Morales – Simbaña llegaron con baldes de avena y pan para brindar el 
desayuno al grupo y sus acompañantes. Este desayuno fue solicitado a la Administración Zonal “La 
Delicia” del Municipio de Quito, pedido que no tuvo respuesta –en conversación con un yumbo- 




4.2.2. Visita a una priosta 
A bordo de un bus de transporte público de la cooperativa San Carlos, a las 7:42 am el conjunto de 
Yumbos y sus acompañantes se dirigieron hasta el barrio Mena del Hierro, siguiendo la calle 
Machala en sentido sur-norte hasta su extensión cruzando la avenida Occidental, en el camino que 
se conoce como “la antigua vía a Nono”. En el domicilio de la familia Lamiña - Simbaña, se 
encontraba –a decir de algunos yumbos- una priosta particular de la Yumbada de este año. En el 
patio de tierra de su casa recibió al complejo Yumbo para que danzaran en dos filas paralelas, 
posteriormente les ofreció un momento de descanso junto a vasos de chicha de jora y un menú 
compuesto por sopa de pollo y un gran plato de arroz. Para entonces los yumbos danzantes habrían 
tenido alrededor de diez comidas en un lapso de 14 horas de danza continua. 
Ya eran las 9:15 am cuando los Yumbos se retiraron del domicilio de la familia Lamiña para 
dirigirse danzando hasta la parada de buses donde nuevamente abordarían el mismo bus, en esta 
ocasión para retirar a San Sebastián.  
Imagen 8. Los Yumbos recogidos durante la noche y madrugada danzaron al ritmo del mamaco a 




4.2.3. Retiro de San Sebastián, casa de la familia Jervis 
Luego de pocos minutos el complejo Yumbo llegó otro sector muy diferente al visitado 
anteriormente, desde su ubicación, la infraestructura habitacional, e incluso sus habitantes. Los 
Yumbos llegaron al sector detrás del Centro Comercial Condado Shopping, se trata de una pequeña 
urbanización que ha sido cercada por el desarrollo urbanístico de los barrios populares aledaños 
como el propio San José de El Condado y Ponciano Bajo. Ésta micro urbanización se ubica a lo 
largo de la Av. John F. Kennedy entre las calles Da Vinci, Vangogn y Rembrandt –por cierto todas 
ellas son carradas y controlado el ingreso con cadenas vigiladas por guardias de seguridad 
privados- en uno de estos callejones está el domicilio de la familia Jervis quienes son reconocidos 
como los ex-propietarios de la hacienda denominada “Carretas”, que abarcaba un sector muy 
amplio del lado extremo Noreste de Quito.  
Al llegar los Yumbos danzando, suenan los voladores y prontamente de divisan a los vecinos 
quienes muy agraciados miran a los Yumbos. Son pocos quienes se han atrevido a salir de sus 
casas, algunos de los presentes, a manera de identificación con el momento, se han colocado 
sombreros de paja toquilla, y una señora viste un mini poncho de alpaca de color rojo con líneas de 
varios colores sin identificación étnica alguna. Todos ellos utilizan gafas de sol. 
Imagen 9. Al ingresar los Yumbos danzaron en el pequeño patio o garaje de tierra del domicilio 
Lamiña. Foto: Daniela Castillo 
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Daban las 9:38 am cuando la familia Jervis encabezada por el señor Jervis-hijo (aparentemente el 
heredero de la propiedad de su padre) de entre 70 y 75 años de edad quien recibió en el garaje de su 
casa al complejo Yumbo y sus acompañantes. Mientras danzaban el señor solicitó a unos yumbos 
que ingresaran para cargar el altar de San Sebastián. San Sebastián es considerado por los Yumbos 
de Carretas y los sectores aledaños como su Santo Patrono. Una vez afuera fue colocado a la 
cabecera de las dos filas paralelas de yumbos danzantes, quienes durante su estadía en la casa 
Jervis danzaron a son del pingullo y el tambor aproximadamente una hora. 
Finalmente, los Yumbos se retiraron cargando el altar de San Sebastián para colocarlo sobre una 
camioneta que lo movilizaría hasta su próximo destino. Entonces los Yumbos y monos se 
convirtieron en una especie de figuras exóticas con las que los vecinos y amigos del sector se 
fotografiaban en actitud de jolgorio (dentro de su comportamiento protocolario) junto a ellos. 
Particularmente una nieta del señor Jervis y su novio solicitaban insistentemente la toma de una 
fotografía en la que ellos deberían aparecer visiblemente apuestos frente al altar de San Sebastián y 
en el centro de un grupo de yumbos y algunos pocos monos a sus pies. Luego de varios intentos 
pacienzudamente complacidos por los fotógrafos ocasionales, y luego de la aprobación final de la 





Imagen 10. Yumbos en el domicilio Jervis. Un mono se acerca a santiguarse frente al altar. 
Foto: Daniela Castillo 
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4.2.4. Visita al prioste mayor: Administración Zonal La Delicia  
Era aproximadamente las 11:00 am cuando los Yumbos y sus acompañantes emprendieron su 
camino por la Av. John F. Kennedy hacia la calle Chiriboga, en el sector de la Ofelia, que les 
condujo a la Administración Zonal La Delicia donde se haría la primera visita de la fiesta al prioste 
principal. En el transcurso de este recorrido la camioneta que transportaba a San Sebastián y 
algunos niños danzantes y acompañantes de ellos, los Yumbos caminaron detrás de la camioneta a 
manera de procesión, en dos columnas paralelas resguardados por los monos. 
La llegada a la Administración Zonal La Delicia fue aproximadamente a las 12:00 del mediodía. En 
este espacio la Yumbada toma un descanso hasta la tarde, mientras tanto se concluyen las últimas 
partes que en la tarde darán forma a la Rueda de los Yumbos, o castillo de fuegos pirotécnicos.  
4.2.5. Retiro de la Rueda 
El encuentro de los Yumbos se planificó en el Parque de Cotocollao a las 5:00 pm desde allí 
descenderían danzando hacia la Administración Zonal La Delicia a la retirada de la Rueda ofrecida 
por dicha entidad en calidad de prioste. Desde este momento la Yumbada contó con la compañía de 
la Banda de Ponciano quienes marcaban el ritmo del baile de los Yumbos. El trayecto se realizó por 
la calle Lizardo Ruiz hasta su intersección con la avenida de La Prensa, calle que les conduciría 
hasta dicha institución. El tránsito vehicular fue restringido debido a que el complejo Yumbo ocupó 
con su danza casi la totalidad de estas vías. 
Para las 5:45 pm los Yumbos ya danzaban en el patio principal de la Administración Zonal y a un 
costado la Rueda tomaba su forma final, se encontraba en posición horizontal y medía entre ocho y 
diez metros de altitud. Mientras la Banda se colocó lateralmente a los Yumbos, el mamaco se 
detuvo en el centro de la danza esperando su momento de entonar sus instrumentos luego de que la 
Banda terminara su pieza musical. Como siempre, cada vez que termina una pieza musical, ya sea 
de la Banda o del mamaco, los monos reproducen su sonido onomatopéyico e inmediatamente los 
Yumbos llevan su mano derecha haciendo forma de caracol a la boca en la que soplan y se produce 
un silbido. 
En representación de la Administración Zonal estaban presentes cuatro personas que vestían un 
chaleco azul con el distintivo de la institución. Estas personas estuvieron a cargo de la entrega de la 
Rueda y el registro fotográfico –de interés personal o institucional- de los Yumbos y sus actos. 
Luego de danzar un lapso de diez minutos al compás de la Banda de Ponciano, el mamaco 
comenzó a entonar su música y con él los yumbos y yumbas entregaron su lanza a uno de los 
monos quien las colocó fuera del espacio de la danza. A continuación el complejo Yumbo realizó 
un baile en parejas usando sus pañoletas a manera de arco y haciendo una especie de tejido 
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imaginario entre las parejas con el que formaban líneas curvas unas sobre otras. Esta danza duró 
hasta cerca de las 6:00 pm donde los Yumbos se acercaron a retirar su lanza, cada quien 
identificando exactamente la suya. 
Los Yumbos descansan unos minutos de pie y en sus acostumbradas filas paralelas, hasta las 6:15 
pm momento en que algunos acompañantes de los Yumbos se acercaron a levantar la Rueda para 
cargarla hasta el Parque de Cotocollao donde será consumida con el baile de vísperas. Los Yumbos 
ascendieron por las mismas calles; primero avanzaba la Rueda, luego el complejo de Yumbos –
cada columna estaba encabezada por Fanny Morales y Don Sebastián Morales (Yumbo-Mate de 





Para las 6:30 pm los Yumbos y su Rueda llegaron al Parque de Cotocollao, que desde ese momento 
se convertirá en el escenario de toda su ritualidad ancestral. En dicho lugar el mamaco se ubicó en 
el centro del espacio donde tocaba el pingullo y el tambor. La urna de San Sebastián estaba 
colocada a un lado de la cabecera norte de los Yumbos y era resguardado por algunos 
acompañantes de los Yumbos, a su izquierda se ubicó la Banda de Ponciano quienes alternaban sus 
ritmos con los del mamaco. 
Imagen 11. Los Yumbos danzan con sus pañoletas en el patio de la Administración Zonal, los 
monos están al pendiente de que la danza sea bien realizada. Foto: Daniela Castillo 
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Danzaron en círculos por alrededor del Parque por más de una hora con breves intervalos de 
descanso. Algunas de sus danzas atravesaban el Parque en todas las direcciones de los puntos 
cardinales, incluyeron encuentros entre las parejas de ambas columnas de baile y tejidos que 
dibujaban líneas imaginarias circulares entre los yumbos. Sus coreografías tienen cierto carácter de 
espontaneidad puesto que, según Fanny Morales, no se reúnen a repasar, sino que es el momento 
que va dictando qué tipos de movimientos se deben hacer.1 Sin embargo, las danzas yumbos son 
siempre ordenadas y sobre todo coordinadas bajo el mando de Fanny Morales, cabecilla; de los 
monos; y de los capitanes. 
Para entonces más de un ciento de personas, quizá muchas más, se habían congregado ya en el 
Parque de Cotocollao, unos llamados por los ritmos de la Banda, otros por los voladores, y una 
gran mayoría por conocimiento previo de que la Yumbada de Cotocollao se realiza esa fecha 
(relacionándola con el calendario cristiano y su fiesta del Corpus Christi). Los bailes yumbos 
duraron un poco más de una hora hasta en el que el sacerdote católico llegó para ofrecer el Salve. 
Los Yumbos se acercaron formando un semicírculo frente al sacerdote, mientras que los monos se 
sacaron su careta para el mismo fin. A las 7:50 pm el sacerdote había empezado sus rezos que 
saludaban a San Sebastián y bendecían al complejo Yumbo y su celebración haciendo sobre el 
grupo una cruz con su mano; ante ello algunos yumbos y monos alzaron sus manos para recibirla, 




1 Entrevista a Fanny Morales, 29 de mayo del 2013. 
Imagen 12. El Salve es uno de los dos eventos de tipo religioso católico de la Yumbada de 
Cotocollao. Foto: Daniela Castillo 
114 
 
                                                             
4.2.7. Vísperas y quema de la Rueda en el Parque de Cotocollao 
La Rueda fue colocada previamente en la parte casi central del Parque, hasta ser levantada por los 
acompañantes y el público de la Yumbada, durante ese tiempo los representantes de la 
Administración Zonal se ubicaron junto a la Rueda y casualmente en el centro de las danzas 
yumbo.  
Para las 8:00 pm, luego del Salve, los Yumbos regresaron a su posición habitual en filas paralelas 
frente a frente para danzar cada vez con mayor intensidad motivados por los ritmos del mamaco y 
de la Banda. En esta ocasión yumbos y yumbas formaban parejas que se abrazaban hombro a 
hombro para bailar avanzando, retrocediendo y en círculos todos bajo el mismo compás alrededor 
de la Rueda. El particular entusiasmo de Fanny Morales –y de todos los yumbos y yumbas- se 
visibilizaba en el esfuerzo con el que ella, como cabecilla, hacía perfectamente los movimientos 
corporales a pesar del evidente cansancio producto de más de veinticuatro horas de la Yumbada. 
La Rueda, ya ubicada en el centro mismo del Parque, se encendió a las 8:38 pm. Fue entonces que 
se concreta el sentido de “rueda” con el que se conoce al castillo de fuegos pirotécnicos: la 
estructura tiene incorporada una especie de palanca con la que un individuo se encarga de mover el 
castillo para que el efecto de las luces de fuego puedan ser visibles para todo el público. A partir de 
ese momento la intensidad de la danza de los Yumbos alcanzó su clímax, los Yumbos danzaron 
alrededor de la Rueda a pasos ligeros y agigantados al ritmo de la Banda de Ponciano. 
La quema de la Rueda duró aproximadamente quince minutos y estuvo compuesta por 6 figuras 
principales, entre ellas estaban símbolos del Corpus Christi como cruces semejantes a las cristianas, 
colores que aluden al pueblo Kitu Kara, una figura representando a un integrante de la Banda de 
Pueblo, una especie de flor de loto, y otra flor mucho más grande de la que se desconoce su nombre 
y su afiliación cultural o ideológica. En la cúspide de la Rueda estaba un conjunto de juegos 
pirotécnicos con los que se pondría un final espectacular a la fiesta de vísperas de la Yumbada. 
Los Yumbos continuaron danzando mientras la Rueda se consumía. En los momentos finales los 
Yumbos danzaron con mayor regocijo, particularmente Fanny Morales a quien buscaban uno y otro 
yumbo para abrazarla y bailar en pareja hombro a hombro junto a ella. Para las 9:00 pm la danza de 
los Yumbos había finalizado. Los yumbos, yumbas, monos y sus familiares y acompañantes se 
acercaron para abrazarse con alegría en señal del “deber cumplido”. Principalmente las muestras de 
cariño estuvieron dirigidas a Fanny y su madre, Doña Inés, a quienes con palabras de 
agradecimiento –siempre mutuo- felicitaban por el éxito con el que había concluido la fiesta de 
vísperas de la Yumbada a pesar de la reciente ausencia de Don Pedro Morales. 
Reunido el complejo Yumbo en torno a Fanny y Don Enrique Romero (Mono Martín) planificaron 
el lugar y la hora del encuentro desde donde partirían hasta el Parque de Cotocollao para celebrar el 
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tercer y último día de fiesta. Posteriormente cada integrante de la Yumbada se retiró a su domicilio. 







Imagen 13. La Rueda es el elemento indispensable en la fiesta de víspera de la Yumbada de 
Cotocollao. Foto: Daniela Castillo 
Imagen 14. Los Yumbos danzan con entusiasmo alrededor de la Rueda, la Banda de 
Ponciano impone el ritmo. Foto: Daniela Castillo 
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4.3. Domingo, 9 de junio. Día tres: Matanza del Yumbo 
4.3.1. Toma del Parque de Cotocollao 
Para el día domingo el encuentro se planificó a las 8:00 am en el Parque Guayaquil que queda 
frente a una fábrica de embutidos ubicada en la calle Bellavista, a una cuadra de la avenida Diego 
Vásquez, sector La Ofelia. Desde allí ascenderían al Parque de Cotocollao para celebrar el clímax 
de la Yumbada: la Matanza del Yumbo. 
Una vez llegados al Parque de Cotocollao a las 10:00 am el complejo Yumbo danzó por más de dos 
horas. Los personajes visten para este día otros trajes para la celebración final. A pesar del cambio 
de sus vestimentas, los roles siguen siendo los mismos; es decir, el yumbo continúa con su rol 
masculino, las yumbas también, así mismo sucede con los mates y monos.  
En el espacio del Parque de Cotocollao ya se encontraba instalada una carpa que serviría de 
protección del ya acostumbrado intenso sol de verano de Quito, dicha carpa contaba con algunas 
sillas de plástico y estaba destinada para la Banda de Ponciano y las personas que desearan sentarse 
durante la misa campal que se realizaría a continuación. 
A las 10:30 los llegó al Parque de Cotocollao la camioneta que transportaba el altar de San 
Sebastián y algunas personas junto a él. Dicho altar fue colocado inicialmente dentro de la carpa, 
minutos después fue movido, nuevamente, a la cabecera de las danzas de los Yumbos e 
inmediatamente fue rodeado por algunas personas del público que curiosamente se acercaban a 
identificar al mencionado santo, desconocido para la gran mayoría. 
Junto a San Sebastián se colocaron unas personas –probablemente familiares y amigos de los 
yumbos- quienes lo cuidaban, una de ellas tenía una gran palmatoria en sus manos con la estampa 
de una virgen pegada. A continuación se incorporó al altar un cuadro con la fotografía del mismo 
santo, con un elaborado marco de madera en colores blanco y dorado. 
En el lapso de las danzas de los Yumbos se incorporaron otros participantes que no estuvieron 
presentes en los días precedentes. Se trató de un Yumbo-Mate y tres o cuatro yumbas quienes luego 
de ser recibidos con las bendiciones de los más antiguos de la Yumbada, así como del Mono 
Martín, Fanny Morales y Doña Inés, se acercaron a saludar uno por uno a sus “hermanos”2 
yumbos.  
Poco a poco comenzaban a llegar colaboraciones de algunas personas particulares del barrio de 
Cotocollao. Una persona se acercó a ofrecer una gran vasija de chicha de jora y otras llegaban con 
botellas de licor y jabas de cerveza, éstas eran cordialmente recibidas por Doña Inés. Así, mientras 
2 Tomado de la entrevista a Fanny Morales (29 de mayo del 2013) donde menciona que los yumbos se 
designan entre sí como hermanos. 
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danzaban, se ofrecía agua, chicha de jora, cerveza y uno que otro vaso de trago a los yumbos, a sus 
familiares y amigos así como al público presente. 
Las danzas continuaron constantemente, como siempre la Banda y el mamaco intercalaban sus 
piezas musicales. En este momento los monos adquirieron mayor notoriedad al interactuar 
directamente con el público con comportamientos graciosos, juguetones y hasta atrevidos para 
algunos de los espectadores quienes gozaban de sus ocurrencias hasta la llegada del sacerdote para 
la celebración de la misa campal. 
 
 
4.3.2. Misa Campal 
A las 12:24 am el sacerdote llegó al Parque de Cotocollao, a continuación sacó su cuaderno de 
apuntes y solicitó los agradecimientos y el ofrecimiento de la misa; para ello se acercaron a él Don 
Enrique Romero (Mono Martín), Fanny Morales (cabecilla), entre otras personas cercanas a la 
Yumbada. En esta ocasión intervino Javier Herrera (quien también participa en la Yumbada como 
Yumbo-Mate, salvo este año), antropólogo promotor de la Yumbada de Cotocollao frente al 
Municipio de Quito.  
Así los agradecimientos se dirigieron para aquellos que colaboraron en la realización de la 
Yumbada en este año y eran concienzudamente pensados; en la nómina figuraron familias, 
personas independientes y evidentemente la colaboración institucional de la Administración Zonal 
Imagen 15. Yumbos danzando en la toma del Parque de Cotocollao. Foto: Daniela Castillo 
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de La Delicia. Además la misa se encomendó, de manera especial, en favor “del alma” de Don 
Pedro Morales, cabecilla durante más de diez años de la Yumbada de Cotocollao. 
Para las 12:30 am el sacerdote vistió su sotana blanca y preparó una mesa para la celebración de la 
misa campal. Los Yumbos se colocaron en dos columnas frente a frente a los costados de la mesa 
donde se encontraba el sacerdote; primero, a su derecha, se colocó Fanny Morales con uno de los 
yumbos mayores, Don Rafael Males (Taita Rafico), que lamentablemente para la redacción de este 
documento ya había fallecido. 
Durante la celebración de la misa todo el complejo Yumbo guardó silencio y respeto a la misma. 
La lectura de las escrituras bíblicas fue hecha por dos voluntarios, uno de ellos fue un Yumbo-Mate 
integrado ese día a la fiesta de la Yumbada. Después de una hora la misa terminó y los yumbos 




4.3.3. Pago al mamaco 
Luego de unos minutos de danza los Yumbos entregaron sus lanzas a los monos, quienes se 
encargaron de colocarlas en el piso a un costado del Parque, una a una formando dos largas 
columnas sobre las cuales los monos (grandes y niños) y personas de la familia Morales - Simbaña 
sobrepusieron trozos de plástico negro para dar forma a lo que sería la Mesa de Yumbos.  
Imagen 16. La misa campal es el segundo y más visible acto religioso católico dentro de la Yumbada de 
Cotocollao. Foto: Daniela Castillo 
119 
 
Es por ello que los bailes que preceden el pago al mamaco se realizan sin lanzas. Los Yumbos 
forman las dos filas frente a frente mientras que en el centro se reúnen Fanny Morales (cabecilla), 
su hermana Nancy Morales (yumba), Taita Rafico (capitán-yumba), y otra persona del cual no se 
conoció su nombre (yumba); quienes descendieron en línea horizontal hacia el otro extremo del 
Parque donde se encontraban uno de los monos, el Mono Martín y el mamaco. Una vez 
encontrados conversaron un momento, posteriormente los monos ayudaron al mamaco para soltar 
su tambor y colocarlo en el suelo. A continuación Fanny M., su hermana, Taita Rafico y la otra 
yumba se retiraron de la misma manera en que llegaron, danzaron en línea horizontal hasta llegar a 
la cabecera de los Yumbos frente al altar de San Sebastián.   
Ya eran las 2:00 pm y los Yumbos siguieron bailando al ritmo de la Banda de Ponciano pues el 
mamaco había puesto ya su tambor en el suelo junto con los monos. Al centro de las dos filas 
formadas por la danza, algunos yumbos bailaban junto a Fanny Molares.  
Mientras danzaban, los yumbos se acercaron poco a poco a colocar un agradecimiento económico 
al mamaco, no se trataron de altas cantidades de dinero sino de monedas de todas las 
denominaciones que eran colocadas por los participantes sobre la chalina del mamaco con la que 
los monos habían cubierto la parte superior del tambor sobre el suelo; al llegar los yumbos 
interactuaban y bromeaban con el mamaco y mucho más con los monos. Al finalizar Taita 
Valladares (mamaco) observaba alegremente cómo los monos contaban el dinero recaudado. Sin 
embargo, la entrega de agradecimientos no fue únicamente de carácter económico, posteriormente 
los yumbos nuevamente se organizaron en columna esta vez con frutas, y en particular naranjas y 
mandarinas, en sus manos. Para ello el mamaco tenía una bolsa de cáñamo en la que recibía todos 
sus regalos. En esta ocasión el mamaco no era únicamente asistido por los monos, también se 
acercaron familiares (su hija y esposa probablemente) a sostener la bolsa.  
La satisfacción era totalmente notoria y visible en los rostros de Taita Valladares (mamaco) y sus 
familiares, lo que se correspondía con la alegría y todas las señales de cariño con la que los yumbos 
se acercaban a colocar sus regalos en la bolsa. El agradecimiento al mamaco se expresaba a través 
de abrazos, ligeras palmadas en la espalda,  y, por su puesto, a través de las palabras que 




4.3.4. Lanzamiento de naranjas y dulces al público 
Para las 2:15 pm se sentía ciertos apuros en el ambiente de la Yumbada. Muchos familiares de los 
yumbos se acercaban a ellos presurosamente con fundas en sus manos. Dichas fundas contenían 
naranjas, mandarinas y algunos caramelos. Quienes no se habían preparado con anterioridad 
solicitaban a sus madres, esposas, hermanas o familiares en general comprar una cierta cantidad de 
estas frutas en las tiendas cercanas.  
Por un momento la incertidumbre se apoderó del público presente y posteriormente el susto 
también. Una vez que todos los yumbos estuvieron con su funda en las manos se dispusieron a 
compartirlas con todo el público. Entonces los yumbos se esparcieron por el espacio central del 
Parque –que para ese momento era relativamente limitado por la cantidad de personas deseosas de 
presenciar el evento- e inmediatamente comenzaron a lanzar fuertemente sus “municiones” de la 
funda en todas las direcciones posibles. Este hecho sorprendió a muchos y cogió a muchos otros 
por desprevenidos como accidentales víctimas de su puntería.  
El momento fue de gran algarabía para el público presente y los yumbos, quienes disfrutaban 
desahogando todas sus fuerzas para el lanzamiento. El Parque se mostró como una especie de lluvia 
de naranjas y mandarinas, unas llegaban con éxito justo a las manos de quienes las alcanzaban, 
otras eran detenidas por los cuerpos de los despistados y/o confundidos que no sabían a dónde 
mirar o de quién “escudarse”. Mientras que la gran mayoría de los caramelos se impactaban contra 
Imagen 17. Los monos más adultos asistieron al mamaco para recibir los agradecimientos. 
Foto: Daniela Castillo 
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el suelo y unos cuantos lograban ser levantados. Al disminuir la euforia del momento, los yumbos 
formaron un semi círculo en el que a paso lento se detenían en algunos lugares para regalar las 
frutas y caramelos restantes de manera más directa y con más tranquilidad. 
La lluvia de frutas y caramelos duró aproximadamente un minuto. Sin embargo estos fueron los 
momentos en los que más risas se escucharon y mayor movimiento del público se dio. No todas las 
personas consideraron positivo este acto, hubo algunos comentarios de personas que se mostraron 




4.3.5. Mesa de Yumbos - Pampa Mesa 
La mesa que anteriormente había sido colocada fue desarmada para ser movida al centro del 
Parque, frente al altar de San Sebastián. Los yumbos aún sin sus lanzas se posicionaron en las dos 
filas frente a frente para danzar en este momento al ritmo del mamaco. Los monos sostuvieron las 
lanzas para nuevamente dar forma a la Mesa de Yumbos esta vez en el medio de las filas de danza.  
En este acto los monos jugaron un rol importante para el orden y delimitación del espacio a ocupar 
por los Yumbos y su mesa. Mientras unos armaban la mesa otros iban caminando por la parte 
externa de las filas de la danza haciendo espacio entre el público y los yumbos. Para las personas 
que no obedecían o no podían hacerlo debido a la estrechez entre las personas del público, los 
monos les hacían merecedoras de bromas y uno que otro golpe agraciado con sus largas colas de 
Imagen 18. Al finalizar los Yumbos ofrecieron mano a mano unas cuantas frutas y caramelos. 
Fotos: Daniela Castillo 
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felpa. Los monos marcaban el espacio golpeando con su cola el suelo y las piernas de quienes se 
interponían en su camino. 
Una vez armada la larga (10 m. aprox.) y estrecha (30 cm. aprox.) mesa, los extremos colocaron el 
grupo de bebidas representado por una jaba de cerveza y un balde de chicha de jora. Poco a poco se 
acercaban las personas, amigos y familiares de los yumbos, con tazones y recipientes llenos de 
alimentos como choclo, papas, melloco y algunos trozos de carne de cerdo, pero particularmente de 
granos secos cocidos como el arroz, el mote, el tostado, el fréjol y las habas. Los recipientes eran 
canalizados por los monos tanto adultos como los niños quienes eran los encargados de distribuir 
equitativamente los alimentos a lo largo de toda la Mesa de Yumbos.  
Los alimentos eran abundantes y provinieron de muchas personas acompañantes de la Yumbada.  
La comida formó una larga cordillera de ligeras colinas y las lanzas de los yumbos sirvieron de 
barrera para que no se esparciera al suelo. Para las 2:30 pm, los yumbos ya estaban listos para 
acercarse a la Pampa Mesa, se acercaron a la mesa en sus acostumbradas filas frente a frente y se 
prepararon con fundas, tarrinas y utensilios como ollas pequeñas, tapas de ollas y lavacaras para 
recoger sus alimentos y servírselos. A la cabecera, a la derecha del altar de San Sebastián, se ubicó 
Fanny Morales y Don Enrique Romero3; al lado izquierdo se colocaron algunos capitanes entre 
ellos Don Sebastián Morales (Yumbo-Mate), quien luego de que Don Enrique Males solicitara 
silencio a los participantes, se dirigió al grupo de Yumbos. Fue casi imposible escuchar sus 
palabras a pesar de que habló fuerte, esto debido a la bulla del espacio en sí del Parque de 
Cotocollao y sus alrededores; pero es muy probable que Don Sebastián Morales haya ofrecido los 
alimentos para servirse en la hermandad que los caracteriza. 
Una vez ofrecidos los alimentos los Yumbos, y únicamente ellos, se agacharon presurosamente 
para recoger los alimentos en los recipientes que disponían. Una vez llenos se detuvieron a 
alimentarse casi todos ellos con sus propias manos y el resto era entregado a sus familiares para 
llevarlo a sus casas. También algunos yumbos recogían alimentos para dárselo a algunas personas 
que habían colaborado con la Yumbada, así como en la donación de esos mismos alimentos. Al 
finalizar, luego de veinte minutos de alimentación, los yumbos satisfechos se levantaron y 
recogieron la mesa para retirar sus lanzas y proceder con la Yumbada.  
3 Se menciona Don Enrique Romero y no el nombre de su personaje Mono Martín debido a que en esos 
momentos el señor se retiró la máscara de mono para coordinar todo el proceso de la elaboración de la Mesa 
de Yumbos y poner orden a los mismos para que se acercaran a alimentarse. En este sentido su presencia fue 
una especie de figura paternal para Fanny Morales y los yumbos, debido a la ausencia de Don Pedro Morales, 
su cabecilla.  
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4.3.6. Entrega de agradecimientos a la cabecilla 
A las 3:00 pm los Yumbos tomaron sus lanzas y comenzaron a danzar al ritmo de la Banda de 
Ponciano, por otro lado unos familiares trajeron un banquillo que lo colocaron en medio del altar 
de San Sebastián y el cuadro que estaba a su costado. En el banquillo se sentó Fanny Morales como 
cabecilla acompañada de algunas personas cercanas a ella quienes comenzaron a prepararse 
trayendo baldes de chicha de jora, botellas de cerveza y de trago. 
Los Yumbos también se prepararon para la entrega de agradecimientos a la cabecilla. Mientras 
danzaban en las filas, se reunieron cuatro personas: Don Sebastián Morales (Yumbo-Mate y 
capitán), Don Rafael Males (Yumba y capitán), Nancy Morales (yumba y hermana de Fanny), y 
otra persona (yumba) de quien se desconoce el nombre en este escrito. Al parecer la entrega de los 
regalos sería de forma jerárquica, primero estas cuatro personas –entre ellas dos adultas mayores 
(probablemente las de mayor antigüedad en la Yumbada) y una persona de consanguineidad 
directa- serían las personas de mayor importancia. 
Después de ellas comenzaron a aproximarse el resto de yumbos y yumbas. Al mismo tiempo que 
danzaban, en la parte inferior del Parque se iban formando grupos de Yumbos, principalmente eran 
parejas o hasta tríos, quienes en razón de afinidad sanguínea o amistad se abrazaban y pasaban 
organizadamente al centro de las filas. Poco a poco, y bailando con mucho ritmo se acercaban a 
Fanny Morales, le entregaban sus obsequios y luego se retiraban de la misma manera, por el mismo 
lugar por el que llegaron. 
Imagen 19. Los Yumbos se acercaron gustosamente a compartir los alimentos con 
sus hermanos. Foto: Daniela Castillo 
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Los regalos consistían en modestas monedas de todas las denominaciones, unos cuantos billetes de 
entre uno y diez dólares, frutas y alimentos que Fanny recibía con humildad en una funda sobre su 
falda. Los regalos también estaban acompañados de palabras de agradecimiento y muestras de 
cariño hacia Fanny Morales, ella respondía con los mismos gestos afectuosos y también con 
agradecimientos particularmente por estar presentes en la Yumbada y por su colaboración en la 
misma; así mismo se reafirmaba el compromiso con la familia, los amigos, conocidos y con la 
Yumbada para los años siguientes. 
Así fueron acercándose todos los yumbos y yumbas, algunos de ellos disculpaban su falta de dinero 
ofreciendo a cambio paquetes de galletas, frutas y hasta un regalo empacado, manifestando frases 
como: “Aunque sea ‘estito’ pero con cariño”, o “Sabemos que lo que cuenta es el cariño y la 
voluntad”. (Cuaderno de campo personal. Observación participante, 9 de junio del 2013)   
Mientras los yumbos se acercaban a la entrega de sus regalos, Doña Inés Simbaña y otras personas 
afines a la familia caminaban entre el público brindando vasos de todas las clases de bebidas que 
disponían a las personas que conocían y a unos cuantos del público en general. Para este momento 
muchos de los danzantes bebían agua. Otras personas no yumbas se acercaban a Fanny para 
obsequiarle botellas de licor y jabas de cerveza, las mismas que eran utilizadas por las personas que 
estaban junto a ella para ofrecer un vaso a cada uno de los yumbos y yumbas en señal de 
agradecimiento. En este caso para los yumbitos; es decir niños y niñas, la chicha de jora estaba 
bien. 
El último lugar en la entrega de regalos les ha sido asignado a los monos. Los monos compartían 
con anticipación algún alimento comprado a las vendedoras ambulantes en los alrededores; por 
ejemplo un pequeño plato de chochos con tostado o mordiscos de manzanas y tajos de mandarinas 
eran compartidos con la mayor cantidad de yumbos y personas del público. También bromeaban y 
jugueteaban con los Yumbos y el público haciendo mofa de billetes didácticos que eran regalados a 
los participantes. Para el momento los monos se reunieron y abrazados avanzaron bailando 
ligeramente hasta llegar a Fanny Morales y de dos en dos se acercaron a entregarle monedas; los 
siguientes un tazón de naranjas y plátanos, con los que hicieron ciertas bromas; otros también le 
entregaron monedas. 
Al finalizar, se reunieron nuevamente las cuatro personas iniciales (Don Sebastián Morales, Don 
Rafael Males, Nancy Morales y el Jimmy NN) que se unieron a Fanny Morales y la pusieron en el 
centro para descender bailando hasta el otro extremo de las filas de los Yumbos. Ya terminado este 
evento el ambiente de la Yumbada comenzaba a cambiar, los yumbos conversaban entre ellos 








4.3.7. Ritual de la Matanza del Yumbo – Yumbo Huañuchiy 
Para este momento la música se detuvo, no se escuchaba la Banda ni el pingullo pues el mamaco 
comenzó a tocar solo el tambor con un ritmo ligero y sostenido. Ahora sobresalieron las voces de 
los monos y de las personas que se acercaban a conversar unas con otras. Momentos después se 
Imagen 20. Los regalos eran entregados y a su vez acogidos con sencillez y humildad. 
Foto: Daniela Castillo 
Imagen 21. Los abrazos entre los Yumbos y Fanny Morales fueron cariñosos y 
duraderos. Foto: Daniela Castillo 
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logró comprender que dichas conversaciones eran trascendentales pues se estaba discutiendo sobre 
quiénes iban a protagonizar la Matanza este año. 
Hasta entonces los monos organizaron a los Yumbos en sus posiciones habituales, pero en esta 
ocasión los yumbos se colocaron uno a uno de espaldas entre parejas y movían sus lanzas en forma 
circular a manera de hélice. Poco a poco comenzaron a escucharse ciertos sonidos de los monos, un 
sonido profundo y largo que se asemejaba a una especie de llanto o lamento. Incluso en las 
conversaciones estaban incorporados los sonidos latentes de los monos. Fue cuando el Parque de 
Cotocollao adquirió de forma sutil y progresiva una atmósfera mágica y sobrenatural. No es una 
exageración decir que eso es algo que se siente en el aire, el público se mantiene a la expectativa de 




Por otro lado Don Sebastián Morales está aún indeciso. Las conversaciones eran un poco nerviosas, 
lo se puede tribuir a la tensión por definir quién cumpliría el rol que Don Pedro Morales hacía en la 
Matanza; al parecer estaban discutiendo a quién Fanny Morales le entregaría esa responsabilidad. 
Algunos familiares persuadían a Don Sebastián Morales para que aceptara cumplir el rol de 
Cazador, pero éste se mostró un tanto reacio al inicio.  
Para entonces ya se había decidido al Yumbo que iba a morir, se trataba de Don Rafael Males o 
Taita Rafico (yumba – capitán). Mientras su esposa y familiares se acercaron para ayudarlo en su 
preparación para el hecho – le retiraron la máscara de alambre, su incha o corona de plumas que 
Imagen 22. Formación de los Yumbos preparados para el ritual de la Matanza. Foto: Daniela Castillo 
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llevan todos los Yumbos sobre su máscara, la ashanga  (bolsa de mimbre), las washcas (collares de 
semillas secas) y la falda dejándolo solo con el anaco, la blusa y el pañolón sobre su cabeza- el 
Mono Martín lo abrazó por la espalda y a manera de canto de lamento le dijo: “¡Ay, Rafico vas a 
morir! Estoy llorando porque me gustaría que te quedes”, momentos después se acerca con una 
actitud más juguetona y le expresa: “Rafico te vas a morir, ninguno no te ha de acompañar. Y ni 
pienses que me voy a quedar con tu esposa.” 
Al fin Don Sebastián Morales (Yumbo-Mate y capitán) ha aceptado cumplir el rol de Cazador y 
también se prepara de la misma manera que Don Rafael Males, pero en el lugar opuesto: al otro 
lado del grupo de Yumbos. Cuando el mamaco observa que los protagonistas de la Matanza están 
casi listos comienza a entonar el pingullo junto al tambor, esta vez en un ritmo más lento que el 
anterior. Para entonces los yumbos y yumbas formados en sus lugares también se han quitado su 
incha, a excepción de Fanny Morales, Jimmy NN (yumba y capitán) y otra yumba quienes están 
con su vestimenta completa. Los Yumbos-Mates, además, se han desprendido de su capa de 
pilches.  
Este es el momento en que más licor se ha visto circular durante toda la celebración de la 
Yumbada. Los monos y personas probablemente de la familia traen varias botellas de todo tamaño, 
todas ellas de trago fuerte. Los monos las abren y beben seguidamente de ellas, también dan de 
beber a los demás participantes, principalmente a los dos protagonistas. Lo particular de la forma 
en cómo lo beben es que luego de absorber el licor lo escupen en los ojos de sus compañeros y de 
uno que otro desprevenido del público. 
Por la cabecera de los yumbos está Fanny Morales como cabecilla; recibe la guía de sus mayores 
(yumbos y familiares) respecto al ritual, lo que debe hacer y dónde ubicarse considerando el lugar 
donde muere el yumbo. De manera que Fanny debía colocarse en la parte izquierda de la cabecera 
de los Yumbos; Jimmy NN (yumba y capitán) y el otro personaje de Yumba debían colocarse a la 
cabecera de cada columna de Yumbos, uno en la derecha y el otro en la izquierda. Al parecer –
según las conversaciones del momento- Fanny debía ser quien da el trago al Yumbo después de 
morir.  
Después el Yumbo y el Cazador caminaron indistintamente deteniéndose en cualquier lugar a 
conversar con los Yumbos en la formación. Aunque su caminar parecería casual, la distancia entre 
el uno y el otro estaba bien controlada por cada uno y por los monos, quienes se encargaban que 
dichos personajes no se encontrasen en el camino. A medida que avanzaban en el trayecto, el ritmo 
de la Matanza aumentaba y la tensión mucho más.  
Cuando se confirmaron todas las posiciones de los personajes, Don Sebastián Morales ahora 
Cazador estaba listo para iniciar la Matanza propiamente dicha. Entonces uno de los monos le dio 
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una botella de trago de la que absorbió el licor que sopló sobre su lanza alzada apuntando en todas 
las direcciones posibles. Luego en un acto de gran hermandad tanto Cazador como Yumbo se 
reunieron para abrazarse y de cierta forma despedirse diciéndose un “Hasta luego”, después fueron 
abrazados caminando acompañados de los monos para conversar, quizás para despedirse, de cada 












Al finalizar el recorrido Cazador y Yumbo llegaron al centro norte de las columnas de Yumbos, 
lugar desde donde partieron. Entonces comenzó poco a poco la persecución. El mono guio al 
Yumbo hacia el otro extremo del Parque, así comenzó a esconderse. El Cazador dio sus últimos 
soplos a su lanza señalando cuatro direcciones apuntando hacia el suelo, afiló la punta con su mano 
y partió al asecho a paso lento. Uno de los monos intentó guiarlo incorrectamente enviándolo en 
dirección contraria del Yumbo a cazar diciéndole: “Ándate para allá. Para allá se fue”. 
Obviamente no obedeció su orden, pero el Mono-Martín y otro mono no le permitieron pasar más 
allá de la mitad del Parque y lo regresaron tratando de despistarlo. Ante ello el Cazador los bloqueó 
presionando su lanza en sus ombligos, como consecuencia ambos monos cayeron en señal de que 
habían muerto, pero momentáneamente pues inmediatamente se levantaron.  
El Cazador había escapado y el Yumbo regresó a la cabecera escondiéndose detrás de las parejas de 
Yumbos. Un momento después es visto por el Cazador quien apresura su paso para matarlo. Los 
monos siguieron despistándolo por un poco más de tiempo, este fue el contexto idóneo para su 
Imagen 23. De izquierda a derecha: Mono, Don Sebastián Morales (Cazador), Don 
Rafael Males (Yumba a morir), Yumbo en la formación. Foto: Daniela Castillo 
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ingenio y gracias con las que burlaban al Cazador, esto era motivo de risas y carcajadas del público 




De pronto la muerte del Yumbo estaba más cerca. El Cazador lo encontró y lo persiguió hasta que 
la Yumba colocada a la cabecera de la columna izquierda de Yumbos lo escondiera. 
Inmediatamente los Yumbos interceptaban el paso del Cazador con sus lanzas apuntando hacia el 
suelo. Así cada vez que intentaba apuntar al Yumbo su dirección era interrumpida especialmente 
por los Yumbos ubicados en las cabeceras de cada columna. 
Luego de intentarlo algunas veces llegó el momento: se acercó, los Yumbos intentaron impedirlo; 
pero suavemente apuntó y presionó el ombligo de su víctima y entonces el Yumbo cayó muerto. 
Inmediatamente realizado el acto el Cazador corrió escapando de los Yumbos, atravesó la barrera 
formada por el público y recorrió una parte del Parque. Uno de los monos corre detrás de él 
gritando: “¡Ay, se corre, cójanle!”, los Yumbos se dividieron en dos grupos, el uno fue a la captura 
del Cazador y el otro a velar el cuerpo caído. 
El cuerpo del Yumbo muerto tendido sobre su espalda fue cubierto con la chalina de un familiar de 
algunos de los participantes de la Yumbada, debajo de la chalina los monos colocaron una botella 
de cerveza en representación de un falo. Minutos después algunos Yumbos y Monos estaban 
bastante embriagados y la botella era agitada constantemente por uno de ellos para producir la 
Imagen 24. Los monos se encargaron de distraer 
cómicamente al Cazador. Foto: Daniela Castillo 
130 
 
espuma de la cerveza que sería vista como semen. Absolutamente todas las acciones de los Monos 
se enfocaron en una actitud paródica del sexo y el erotismo, a la vez que cantan al ritmo del tambor 











Más tarde los Yumbos trajeron al Cazador teniéndolo prisionero entre una especie de barrera hecha 
con sus lanzas cogidas unas con otras formando un cuadrado. Al llegar le solicitaron que reviviera 
al Yumbo caído, entonces el Cazador tomó un sorbo de licor que lo sopló sobre la lanza, después 
colocó la punta sobre el ombligo del “difunto” y la lanzó de derecha a izquierda, y viceversa, sobre 
el cuerpo del Yumbo haciendo un arco con ella.  
 
 
Imagen 25. El jugueteo con la botella de cerveza a manera de falo es lo más llamativo 
para los espectadores. Fotograma: Margarita Romano 
Imagen 26. El Cazador hace el acto ritual de limpiar su lanza bebiendo un 
sorbo de trago y soplando sobre ella. Fotograma: Margarita Romero 
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Posteriormente los Yumbos trajeron sus lanzas para cruzarlas debajo del cuerpo del Yumbo aún 
muerto haciendo una especie de camilla con ellas, lo levantaron y lo llevaron frente a Fanny 
Morales, en ese momento cuidadosamente lo pusieron de pie y el Yumbo se presenta como “vivo” 
a Fanny Morales y conversaron. El Mono Martín junto al Yumbo revivido le dice: “Voz debes de 
morir por dos porque él también se fue”, quizás porque en la conversación se estaba hablando de la 
ausencia de Don Pedro Morales, recién fallecido cabecilla de los Yumbos. Al terminar, los Monos 
hicieron sus gritos que invitaban a los Yumbos a silbar por el regreso de su hermano a este mundo 
y el mamaco comienza a tocar. Por último Fanny Morales junto al Mono Martín y otros yumbos se 
acercaron a santiguarse frente al altar de San Sebastián. Así el ritual duró aproximadamente desde 
las 3:49 pm hasta las 5:00 pm. 
4.3.8. Danza del Curiquingue 
Para el siguiente evento los Yumbos, aún sin sus inchas, entregan sus lanzas a los monos para 
danzar con sus manos hacia atrás, caminan a paso lento en círculos al ritmo del tambor y el 
pingullo. En el centro del círculo está el mamaco y cerca de él se coloca en el suelo un recipiente 
(un vaso) con alguna bebida del que los Yumbos tienen que tomarlo sin usar sus extremidades. El 
éxito del cumplimiento de este reto está en la flexibilidad que posea cada participante para 
agacharse y llegar a poner su boca en el borde del vaso para levantarlo. Junto al vaso también se 
ubica Fanny Morales quien solicita que se acerquen uno a uno los Yumbos que deseen probar su 
elasticidad.  
Al acercarse danzan alrededor del vaso, probablemente pensando cuál será su estrategia para 
lograrlo, luego del intento fallido el Yumbo se reincorpora al círculo mayor. La danza del 
Curiquingue es un poco corta pues no dura más de diez minutos y termina cuando alguno de los 




4.3.9. Despedida de yumbos 
Para la despedida de Yumbos Fanny solicita que los participantes retomen su vestimenta completa; 
es decir que se coloquen su incha y  preparen para iniciar el ritual de despedida. A la cabecera se 
colocaron Los cuatro personajes mencionados en otras ocasiones: Don Sebastián Morales (Yumbo 
–Mate. Cazador), Don Rafael Males (Yumba-lluchu. Yumbo muerto), Jimmy NN (Yumba. 
Capitán) y Fanny Morales (Yumba-lluchu. Cabecilla) al centro. Frente a ellos su ubicó al mamaco 
quien no dejaba de tocar. 
De pronto los Yumbos se reunieron a su alrededor y mientras bailaban comenzaron a cantar. 
Formaron un círculo frente a estos cuatro personajes, esta vez más pequeño y estrecho, e iban 
caminando lentamente dando en cada paso, y al ritmo del tambor, un golpe en el suelo con la base 
de su lanza. Sus cantos eran coplas o versos respecto a toda la celebración de la Yumbada. La 
primera de ellas fue en agradecimiento a la labor de la señora Inés Simbaña y su hija Fanny 
Morales, Gobernadora Grande y cabecilla. Las primeras frases del canto decían así: 
Dios se lo pay Gobernadora/ 
Tanto, tanto agradeciendo/ 
Eso sí. Eso sí. 
Pero también cantaban metáforas sobre la naturaleza y sus relaciones con el ser humano, 
principalmente haciendo referencia pájaros, cerros y nevados: 
Imagen 27. En este acto la participación es voluntaria y es donde 




En el cerro de Cayambe/ 
Si no llueve está nevando/ 
Así estará mi amorcito/ 
Si no llora, suspirando/ 
Eso sí. Eso sí. 
Se aproximaban las seis de la tarde, mientras los Yumbos terminaban de cantar sus coplas la Banda 
de Ponciano los interrumpió con su ritmo, se trataba del aviso de que tocarían su último set musical 
para marcharse. Entonces el mamaco se detuvo y los Yumbos finalizaron sus cantos silbando en su 




4.3.10. Agradecimientos y felicitaciones 
Para las 6:00 pm la fiesta de la Yumbada había finalizado. La Banda continuó tocando y fue el 
momento en que todo el complejo de Yumbos y Monos comenzó a felicitarse pero sobre todo a dar 
sus agradecimientos mutuos entre unos y otros por haber participado en la Yumbada de este año. 
Luego los Yumbos bailaron con sus familiares y el público presente. Mientras tanto Fanny 
Morales, su madre y otras personas cercanas a la Yumbada continuaron repartiendo licor a los 
Yumbos y sus amigos, siempre con palabras de agradecimiento y, como lo hicieron en ocasiones 
anteriores, comprometiéndose a estar en la Yumbada del siguiente año. Minutos después dos 
camionetas de la Policía Nacional invadieron el espacio del Parque en señal de que los Yumbos 
debían marcharse.   
Imagen 28. La despedida de Yumbos es el último acto formal del drama ritual de la 
Yumbada de Cotocollao. Fotograma: Margarita Romano 
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 CAPÍTULO V 
  
ANÁLISIS SEMIÓTICO DE LA YUMBADA DE COTOCOLLAO, 2013 
 
5.1. La Semiótica como herramienta para el estudio de la vida social 
La comunicación es un campo multidisciplinario donde confluyen intereses de diferentes ramas. 
Así en la comunicación intervienen conceptos lingüísticos, sociológicos, psicológicos, biológicos, 
anatómicos, culturales, en fin; al ser la comunicación una actividad colectiva es también 
heterogénea. Por lo tanto el acto comunicativo implica la coexistencia y la complementariedad de 
elementos tanto verbales como no verbales y es lo que exige a la investigación la existencia de un 
campo que abarque el encuentro de estos dos elementos al mismo tiempo que evidencia la 
importancia de su interdependencia: se habla entonces de la semiótica. 
La comunicación se da en virtud de signos, donde intervienen códigos, de los cuales se ocupa la 
semiótica. La semiótica es una disciplina que tiene como objetivo describir y explicar los distintos 
sistemas de significación, cómo se generan, producen, circulan, interpretan los signos y los usos 
que se le dan. (Pereira, 2002: 61) 
En el campo de la semiótica los estudios estructuralistas europeos han aportado gran parte de esta 
disciplina. Sus precursores son el lingüista suizo Ferdinand de Saussure y el norteamericano 
Charles Sanders Pierce, ambos contemporáneos en el estudio de la semiótica. 
Saussure denomina a esta disciplina como semiología, y la define como “una ciencia que estudie la 
vida de los signos en el seno de la vida social” (citado de Pereira, 2002: 94). Pierce, por su lado, la 
nombra semiótica y la define como “la doctrina de la naturaleza esencial y de las variedades 
fundamentales de la semiosis posible” (citado de Pereira, 2002: 97), es decir con lo que puede 
analizarse prácticamente todo lo material, natural y abstracto del mundo. Aunque ambos teóricos 
tuvieron diferentes orígenes epistemológicos para fundamentar la semiótica, el uno desde el 
positivismo y el segundo desde la lógica-filosófica, ambas perspectivas son muy importantes pues 
sin ellas no se hubiese posibilitado el andamiaje teórico y metodológico de esta disciplina. 
Los signos, para Pereira (2002: 29), son entidades culturales que propician la actividad 
comunicativa porque éstos son capaces de representar y describir objetos, espacios, temporalidades 
y situaciones del mundo. A través de estos pueden hacerse construcciones de la realidad y concretar 
las ideas del pensamiento humano, sus sentimientos y pasiones. En este sentido, la definición de 
Umberto Eco lo confirma, pues manifiesta que el signo es “una cosa que está en lugar de otra 
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cosa” (Pereira, 2002: 126) con esto Eco determina el espacio de lo que puede abordar la semiótica: 
prácticamente todo lo que posea sentido, significado y representación. Además, se expresa la 
capacidad que tiene el signo de convertirse, a su vez, en otro signo diferente que a ser interpretado; 
en otras palabras, la capacidad que tiene el signo de hacer una cadena ilimitada de significaciones 
con los cuales puede aprehenderse la realidad.  
Como se ha mencionado, la comunicación es una actividad social y por lo tanto colectiva. Los 
hechos culturales como la lengua, el arte, los mitos, etc., son formas o sistemas simbólicos que se 
han creado para codificar el mundo. Para comprenderla es necesario estudiar los sistemas de 
significación que poseen los sistemas simbólicos: la concepción del tiempo y el espacio, la 
vestimenta, los objetos, los ritos, la cromática, entre otros. Los sistemas de significación son 
elementos importantes para comprender el entorno social y cultural de los pueblos, pues éstos son 
establecidos mediante las convenciones sociales que dotan de sentido y significado a lo que rodea 
la vida del ser humano.   
Es por esto que la significación, para Pereira (2002: 33), es una manifestación social fundamental, 
pues comprende un hecho semiótico que le permite al ser humano producir sentidos de lo que le 
rodea en el mundo natural o cultural. Por lo tanto, comunicación y significación son 
codependientes y complementarias en la interacción cotidiana de la comunicación y son 
fundamentales para el estudio en disciplinas como la semiótica y la pragmática. Considerando lo 
anterior, y las múltiples e infinitas formas de significación existentes, puede afirmarse que, el 
cuerpo humano es el sistema de significación más trascendental del mundo debido a la capacidad 
que tiene de usar sus características fenotípicas para manifestar, expresar, significar y dotar de 
sentido a lo abstracto de sus pensamientos y sentimientos. 
Sin embargo, para que pueda producirse el intercambio o comunicación debe darse ciertas 
condiciones sociales, a esto Charles Sanders Pierce lo denominó semiosis. Pierce entiende por 
semiosis una acción que implica la conjugación de tres sujetos comunicacionales: un signo, su 
objeto, y su interpretante. Como se ha visto anteriormente, el pensamiento de Umberto Eco da 
continuidad y complementación a los planteamientos semióticos de Pierce, otra prueba de ello es la 
concordancia que muestran en este planteamiento de semiosis, Eco afirma que un hecho semiótico 
se produce con la triada de elementos que propone Pierce: “Somos testigos de un proceso semiósico 
cuando (i) un objeto dado o estado del mundo […] (ii) es representado por un representamen y 
(iii) el significado de este representamen […] pueden traducirse en un interpretante, es decir, en 
otro representamen”. (Eco, citado de Pereira, 2002: 116) 
Umberto Eco lo explica con un ejemplo: el humo es una señal (signo) de fuego; sin embargo, el 
humo que se divisa no es un signo de fuego hasta que el cerebro sobrepasa la simple percepción y 
decide que ese humo está en lugar de otra cosa (el fuego). Esto es el proceso cognitivo que produce 
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la semiosis. Como se ve la producción del signo y la semiosis concuerdan; sin embargo, la 
diferencia está en el signo elevado a la inferencia semiósica que va más allá de la percepción 
inmediata. (Pereira, 2002: 127) 
Para Sebastiá Serrano, la semiótica tiene dos vinculaciones intrínsecas: a la comunicación y a la 
significación, lo que conduce en última instancia a la acción humana en sí; es decir a la conducta 
comunicativa de una sociedad, de una comunidad organizada. (Serrano, s.a.: 7)  
Desde el punto de vista metodológico la semiótica tiene tres dominios: la semiótica teórica, que 
fundamenta y define las primeras nociones y sus conceptos básicos construyendo un mínimo 
apartado teórico con el cual delimitar y definir su objeto; la semiótica descriptiva, que describe las 
situaciones comunicativas haciendo procedimientos análisis de segmentación y clasificación, 
identificando las fases y secuencias de su objeto a través de la enumeración de sus diferentes 
momento en un orden temporal para explicarlos; y la semiótica aplicada, al ser la semiótica de 
dominio interdisciplinario, se enfoca en una de sus aplicaciones u ámbitos disciplinarios para su 
estudio; por ejemplo semiótica del vestido, del sexo, del trabajo, de los saludos, las danzas, etc. 
(Serrano, s.a.: 12-20) 
El ámbito de esta investigación está en la semiótica descriptiva propuesta por Serrano, pues hace un 
cercamiento que describirá las situaciones comunicativas de la celebración de la Yumbada de 
Cotocollao y sus elementos ritualísticos. Así la Yumbada constituye el universo estudiado y por lo 
tanto es el sistema del que se pretenderán conocer, identificar, describir y explicar sus momentos. 
Sebastiá Serrano en su texto plantea tres ramas que intervienen en la semiótica:  
 Sintaxis 
Hace referencia al lenguaje verbal, y es lo que se dice o expresa y cómo se lo hace. La 
sintaxis especifica las reglas según las cuales una expresión (frase, enunciado, oración) está 
correcta y lógicamente construido. 
 Semántica 
Estudia lo que significa aquello que se ha dicho o expresado, la correspondencia de las 
expresiones con la realidad, su veracidad. La semántica indica las reglas según las cuales 
las expresiones adquieren significado; es decir, que pueden ser interpretadas en relación a 






Se refiere a lo que se “hace” con aquellas expresiones, “la pragmática es la parte del 
estudio del lenguaje que se ocupa de la acción, del uso, de la relación entre la lengua y la 
personas que la utilizan” (Serrano, s.a.: 70) La pragmática plantea las reglas bajo las 
cuales las expresiones son apropiadas en un determinado contexto. 
A estos Alberto Pereira (2002: 61-68)  incorpora una rama Expresiva, que comprende los 
elementos que se utilizan para la construcción de aquellas expresiones, en éstas pueden estar el uso 
de lenguajes específicos, cromática, narrativa, soportes del texto, etc. 
Para Serrano la sintaxis y la semántica refieren al “enunciado”, cuando ese enunciado trasciende a 
la pragmática se habla de un “acto lingüístico” entendido sobre todo como un acto social por medio 
del que interactúan los miembros de una comunidad lingüística. 
Con estos planteamientos puede notarse la necesidad de un texto que pueda ser analizado por la 
semiótica. Un texto -un texto semiótico- es cualesquier manifestación o expresión que tiene 
estructura sígnica con sentido y significado, y por ende un discurso. Considerando lo anterior, un 
texto puede ser una obra de teatro, una publicidad de radio o televisión, una obra sinfónica, un 
libro, una caricatura, -o como se analizó en párrafos anteriores- un cuerpo humano, etc., todo 
aquello que sea una construcción con un mensaje en particular. Así puede haber tantas semióticas 
como textos puedan ser analizados. De tal manera que convierten a la semiótica en una disciplina 
bastante amplia y compleja, pueden hablarse de semióticas que analizan la literatura, el cine, las 
artes plásticas, la publicidad, las fiestas y celebraciones, en fin. 
5.2. Elementos de la Semiótica 
5.2.1. Comunicación verbal  
Para Ferdinand de Saussure, considerado como el padre de la lingüística y uno de los precursores 
de la semiótica, el lenguaje es “un producto social de la facultad lingüística, y un sistema de 
conexiones necesarias adoptado por el cuerpo de la sociedad para permitir el ejercicio de aquella 
facultad en los individuos” (Citado en Marafioti, 2008: 43), en otras palabras el lenguaje es un 
hecho social en el que es necesario tener la facultad individual para practicarlo y a la vez éste 
ofrece el espacio social necesario para aplicar dicha facultad.  
Por ello este lingüista suizo en su obra Curso de Lingüística General (1945), establece una 
diferenciación entre “lengua” y “habla”. Para él, la lengua es una actividad social y el habla una 
actividad individual; la lengua no es una función del sujeto, es el producto de lo que el individuo 
registra pasivamente, y el habla es un acto individual de voluntad e inteligencia. En otras palabras 
la lengua sería un sistema en donde se aplica la capacidad humana (el habla) de comunicarse. Con 
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estas diferenciaciones Saussure establece la diferencia entre lo colectivo y lo individual, lo esencial 
de lo que es accesorio y por qué no decirlo: entre lo natural y lo cultural. 
Sebastiá Serrano (s.a.: 52-72), esquematiza diecinueve propiedades del lenguaje verbal entre las 
que se destacan para este trabajo: 
 Semanticidad, alude a significado o significados que se atribuyen a las palabras o 
expresiones en la actividad comunicativa. A través del lenguaje se pueden plantear toda 
especie de cuestiones epistemológicas. 
 Arbitrariedad quiere decir que una unidad mínima con significado no guarda ningún 
parecido con lo que significa; Pereira (2002)  pone un ejemplo para explicar este 
plantamiento de Serrano: la palabra “pared” en nada se parece a sus significado: “obra de 
albañilería, para cerrar un espacio, vertical, etc. Lo que se nota todavía más en otros 
idiomas donde este mismo significado se manifiesta en otras expresiones como wall en 
inglés, mur en francés, y pirca en kichwa. 
 Secuencialidad, la actuación lingüística es de carácter secuencial; es decir que tiene 
unidades que se organizan linealmente desde un punto de partida. 
 Desplazamiento, es una característica que posibilita a quien hace uso del lenguaje verbal 
hacer referencia a otras realidades diferentes en tiempo y espacio en el cual se produce la 
comunicación y tener la confianza de que será comprendido con facilidad. 
 Disimulación o prevaricación, se refiere a la propiedad del lenguaje con la cual se pueden 
expresar falsedades, engaños o crear una realidad distante a “lo real”. 
 Interpretación, es una de las características que tiene por excelencia el lenguaje verbal. 
Con él es posible hacer descripciones de escenarios y situaciones del entorno en las que no 
necesariamente interviene el lenguaje verbal.  
 Tradición, otra de las características muy importantes del lenguaje verbal es la de objetivar 
y estructurar el mundo que le circunda a través de la manifestación de sus percepciones y 
abstracciones simbólicas esta competencia del lenguaje es la de ‘transmisión cultural o 
tradicional’, justamente como se ha hablado de ello en el capítulo I1. 
5.2.2. Comunicación no verbal 
El lenguaje verbal o articulado es el instrumento más afinado y complejo, mediante el cual es 
posible manifestar las abstracciones del pensamiento; sin embargo, no es menos real que éste es 
1 Ver página 28. 
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solamente una forma particular de comunicación, puesto que el hombre utiliza también una serie de 
sistemas y lenguajes no verbales para dicho fin, lo que ya no son solamente patrimonio de su 
especie. (Pereira, 2002: 16) 
Así explica el lingüista Alberto Pereira la convergencia de varios elementos que propician la 
comunicación entre seres humanos y también entre reino animal. La comunicación no verbal es 
todo aquello que desborda el lenguaje oral o escrito; es decir, son todas las formas por las cuales el 
ser humano puede transmitir una idea-mensaje por otros modos que no sea el de las palabras. 
Siempre comunicamos, es prácticamente imposible que el ser humano deje de comunicar, esto se 
demuestra en estudios que han establecido que dentro de los procesos de comunicación tan solo un 
35 por ciento de la información transmitida le corresponde a la comunicación verbal, mientras que 
el 65 por ciento restante se le asigna a la información mediante comunicación no verbal (Pereira, 
2002: 46).  
La comunicación no verbal es ‘multisensorial’ y por ello se desarrolla principalmente en 
interacción directa y presencial, la copresencia de los participantes es necesaria para compartir un 
sistema de referencias espaciales y temporales con los que pueden asumir que serán entendidos. En 
este tipo de comunicación los participantes emplean comúnmente múltiples claves simbólicas para 
enviar e interpretar sus mensajes, por ello se considera que, sobre el lenguaje verbal, la 
comunicación no verbal tiene mayor semanticidad para expresar las vivencias humanas. 
Al ser la comunicación no verbal una forma de interacción que sobrepasa el lenguaje verbal, 
Sebastiá Serrano al referirse a los tres sistemas de comunicación no verbal:  
Primero, aquellos que hacen referencia al cuerpo, sea al aspecto físico o a los movimientos, 
al tacto o a la mirada. Otro […] constituye el mundo de los objetos o artefactos, tanto los 
que están relacionados directamente con la persona, como vestidos, joyas, tatuajes, como 
los que se encuentran en un entorno más lejano. También la distribución del espacio y del 
tiempo forman sistemas que se deben estudiar. (Serrano, s.a.: 81) 
Consecuentemente Alberto Pereira (2002: 54) sistematiza estos planteamientos de Serrano en cinco 
campos donde este tipo de comunicación se desarrolla en la cotidianidad: 
 Cinésica: comprende los movimientos del cuerpo humano, como por ejemplo las 
expresiones faciales, posturas, formas de caminar, formas de gestualidad, bailar, etc. Se 
refiere a todas las expresiones corporales que aunque se pueden identificar y separar, es 
muy difícil que se produzcan independientemente una de la otra, por lo tanto su 
discriminación para una sistematización o codificación exacta resulta difícil pues sus 
expresiones siempre se producen combinadas con otros elementos de la comunicación. 
Los signos faciales en particular tienen mucha importancia en la comunicación no verbal, 
pues son los indicios más precisos del estado emocional de una persona. 
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 Características físicas: particularidades del cuerpo como peso, altura, atractivo; además 
olores naturales y artificiales, textura y tonalidades de la piel, del cabello, de los ojos, y 
señales particulares como tatuajes, manchas, etc.  
Para Carlos Milla Villena, el cuerpo humano es la forma idónea con el cual se construye 
gran parte del bagaje simbólico a través de su representación anatómica, parcial o 
totalmente, así su utilización constituye un código de un lenguaje simbólico. (Milla, 2005: 
92) 
 Artefactos: son todos los elementos que puede tener la vestimenta como zapatos, 
sombreros, bisutería, adornos corporales, etc. 
 Proxémica: es la utilización del espacio individual y social de las personas y objetos en 
relación con su entorno. Se refiere a las relaciones espaciales entre las personas, las 
distancias que se establecen entre las personas que se comunican, así mismo son parte de 
este campo los signos que se utilizan para delimitar estos espacios. En este punto se 
evidencia en gran medida el entorno cultural con que se organizan los elementos, entre 
estos son: delimitaciones ambientales, viales, de jerarquía, etc. 
 Entorno o Contexto: comprende todas las personas u objetos que están dispuestos en un 
cierto espacio y que interfiere o condiciona la interacción humana pero que no interviene 
en ella, entre ellos están el mobiliario, la iluminación, ruidos, ubicación de objetos, etc. 
Todos estos espacios son convencionalizados y muchas veces institucionalizados a través de las 
prácticas cotidianas en la familia, la escuela, la religión, medios de comunicación, etc.  Para esto es 
importante la interpretación. En la práctica de la interpretación siempre debe buscarse un equilibrio 
entre el texto y el lector, pues el lector hace sus propias interpretaciones en confrontación con sus 
experiencias, conocimientos y competencias comunicacionales preexistentes. Dicho equilibrio 
adquiere mayor importancia al considerar que las interpretaciones se realizan no solo mediante la 
“lectura visual” de un determinado texto, sino mediante la conjugación de todos los sentidos 
humanos. 
5.3. Semiótica Andina 
Carlos Milla Villena propone un marco metodológico a través del cual se puede hacer una 
interpretación simbólica de los elementos del mundo andino. Para ello resalta la importancia de 
contextualizar dichos elementos primeramente dentro del contexto de la Cosmovisión y la cultura 
del grupo humano al que se está refiriendo. Es decir, se deben conocer los valores, la ideología y la 
tradición expresada por los elementos analizados. (Milla, 2005: 30) 
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Las diferencias entre un análisis desde la comprensión andina y uno desde la tradicional 
concepción occidental radica en la observación como principal método de análisis y registro. Para 
Carlos Milla en un análisis que considera la cosmovisión andina, los fenómenos son observados 
simultáneamente como espectadores y como actores, precisamente por el principio de 
Relacionalidad que indica que todo se pertenece a una red en la que nada está suelto, al contrario, 
todo se relaciona y por lo tanto las acciones no se dan por causalidad única sino múltiple. 
Carlos Milla define a este como Método Andino de Análisis Semántico o Semiótico (2005: 35-
40), y está compuesto por cuatro áreas metodológicas: 
 Sintaxis - descriptiva. La persona que observa y describe símbolos es consciente de que 
forma parte de ese contexto que está estudiando. 
 Semántica - analítica. Analiza la función expresada en los símbolos y comparte el proceso 
de significación producido en la sociedad que los está usando; es decir entiende que la 
intencionalidad sígnica es polifuncional y cada elemento tendrá significado en los 
diferentes campos de la vida comunitaria. Sabe diferenciar y distinguir los elementos 
significativos (signo, símbolo, ícono). 
 Pragmática - interpretativa. Parte del pensamiento dinámico y holístico; es decir que no 
divide a los seres y en particular al hombre en clases y categorías discriminadoras. Al 
contrario utiliza Niveles de Pertinencia2 de carácter colectivistas en los que deben estar 
ausentes los juicios de valor personalistas y aún más los dogmas etnocéntricos propios del 
pensamiento occidental. 
 Dirección y sentido. Va mucho más allá de los objetivos puramente científicos. Tiene 
objetivos relacionados con los objetivos cíclicos de renovación de la comunidad, con su 
razón de ser y su cultura. 
La principal herramienta dentro del Método Andino de Análisis Semiótico es la observación, pues 
dentro del mundo andino el principal mecanismo de construcción de conocimiento y sabiduría fue 
la observación; de ahí parte el concepto de Cosmo-Visión. (Milla, 2005: 141) La importancia de la 
observación se traduce en la conformación de una “ciencia de la comunicación” sin necesidad de la 
escritura como se la conoce en el mundo occidental. De ahí la importancia del Símbolo, como 
forma de expresión conceptual, lingüística o significativa. 
Para Milla Villena, desde la visión andina, un “texto semiótico” es el conjunto de todos aquellos 
movimientos corporales que componen una escenificación en un contexto semiótico relacionado a 
2 Según Carlos Milla Villena (2005: 227, 289) los Niveles de Pertinencia son los diferentes puntos de vista 
desde los cuales se aborda un elemento semiótico. Estos criterios de análisis surgen de la polivalencia -y por 
lo tanto del carácter polisémico- del elemento estudiado así como de la propiedad holística del pensamiento 
andino. Por ejemplo un elemento puede analizarse desde la anatomía, la sociología, la arquitectura, la 
geografía, entre otros. 
142 
 
                                                             
la cosmovisión de la sociedad en la que se está estudiando. Las danzas, por ejemplo, son 
justamente un “texto semiótico”. (Milla; 2005: 128) En este campo Milla entiende al “signo” como 
un elemento de carácter individual, mientras que el “símbolo” es colectivo. Los símbolos andinos 
no se presentan aislados sino que son parte de una composición simbólica pertenecientes en 
Tiempo (Mitos) y Espacio (materiales). (Milla, 2005: 167, 225) 
5.4. Análisis semiótico de la Yumbada de Cotocollao, 2013 
5.4.1. Rito y mito en la Yumbada de Cotocollao 
Como se ha mencionado, la Yumbada de Cotocollao atraviesa un proceso de “recuperación” 
simbólica: desde el año 2003 la Yumbada se realiza luego de diez años de pasividad. Este proceso 
puede considerarse como una de las evidencias que comprueban el inicio del undécimo Pachacutic, 
al que se ha hecho referencia en capítulos anteriores como de “Palabra nueva o abierta”3 Sus 
participantes y actores han asumido el rol de renovar todo el simbolismo, tradición y ancestralidad 
de la fiesta de la Yumbada, y mucho más respecto al reconocimiento de su identidad Yumbo en los 
espacios urbanos de Quito. 
La Yumbada de Cotocollao es una fiesta de carácter cosmogónico, pues en ella se manifiestan 
todos los elementos de su cosmovisión. La ritualidad dentro de la Yumbada de Cotocollao puede 
entenderse como un evento que da continuidad al bienestar de la comunidad y su equilibrio en el 
campo espiritual y particularmente en la perpetuación del principio básico de Complementariedad y 
Reciprocidad: AYNI. Pues en ella se manifiestan los valores de la solidaridad a través de las jochas; 
la unión de opuestos necesarios en las danzas entre yumbos y yumbas; y las relaciones sociales y 
comunicacionales de hermandad dentro de la Yumbada.  
Según afirmaciones de Fanny Morales (entrevista, 29 de mayo del 2013) muchos momentos 
rituales se han modificado debido a la cuestiones principalmente de tipo económico pues la 
Yumbada necesita de una buena cantidad de recursos económicos para realizarse a cabalidad, 
recursos que evidentemente no pueden ser asumidos por una sola persona o prioste sea particular o 
institucional. Otra de las razones es debido a la presencia y accesibilidad de las tecnologías de la 
comunicación (teléfono fijo, móvil, internet) y sus redes sociales. Según Fanny Morales hace años 
la convocatoria de Yumbos se hacía personalmente, llevando algunos alimentos como frutas y pan 
acompañados de licor; en la actualidad la convocatoria se hace mediante estos medios de 
comunicación. 
A parte de ello, prácticamente todos los momentos de la Yumbada de Cotocollao son rituales, 
desde el inicio hasta la despedida de los Yumbos. En la vestimenta de los personajes, por ejemplo, 
3 Ver página 52-53, Capítulo II. 
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hay un orden y un tiempo para ponerse cada cosa sobre su cuerpo. Ayudado por sus familiares, casi 
siempre de género femenino (como esposa, madre, hermana, etc.), los personajes van manteniendo 
un diálogo con el Mono Martín, quien lo va preparando emocionalmente para su larga jordana 
como danzante.  
Para que un personaje pueda danzar debe ser iniciado. La señora Inés Simbaña, viuda de Pedro 
Morales, expresó en una entrevista personal que el principal legado de su esposo es la iniciación de 
muchos jóvenes para danzar en la Yumbada de Cotocollao. Recalca que hace algunos años la 
Yumbada era integrada en su mayoría por personas adultas mayores; pero que su esposo, tan solo 
un año antes de fallecer, inició a los jóvenes en la fiesta y que éstos mismos jóvenes han regresado 
para la celebración de este año.4 Además los Yumbos antes de incorporarse al grupo debe recibir la 
aprobación de los mayores, en este caso el rito consiste en la solicitud de una bendición seguida de 
un abrazo de agradecimiento a Doña Inés Simbaña, Gobernadora Grande; a Fanny Morales, 
cabecilla; Don Sebastián Morales, capitán; Don Rafael Males, capitán; a Don Enrique Romero, 
Mono Martín; y a Don Valladares, mamaco, personajes principales de la Yumbada. 
El Antialbazo y su toma del Parque de Cotocollao puede considerarse como el ritual con el que se 
recogen todas las energías ofrecidas por el sol y la mañana para cargar a los Yumbos y prepararlos 
para los días de fiesta continuos, asimismo puede considerarse como el ritual con el que se limpia, 
purifica y prepara el Parque de Cotocollao como escenario de la Yumbada. Asimismo puede 
considerarse la forma en cómo los Yumbos y Monos soplan el trago en los ojos de sus compañeros 
y de uno que otro despistado previo al ritual de la Matanza del Yumbo. El trago es un elemento de 
purificación, probablemente esta actividad sea de purificación para preparar de alguna manera a la 
persona para lo que va a observar, puesto que se presenciará el acto más importante de la Yumbada 
y de mayor carácter espiritual y sobrenatural. 
En la Matanza del Yumbo el ritual se condensa, la actitud de los participantes se torna íntima y 
hasta formal. Durante este acto cada personaje sabe y asume con total seriedad el rol que debe 
cumplir. En la Matanza se establece el simbolismo de la relación de la vida y muerte en la 
Yumbada de Cotocollao no se trata de un ritual de sacrificio o canibalismo, bajo el argumento de 
un “asesinato a mano armada”. Por el contrario se trata de un ritual de renovación que propiciará el 
bienestar de la comunidad, el equilibrio y la armonía. Puede entenderse como el cumplimiento del 
Mito de Renovación del Cosmos, del que se ha hablado en el capítulo II, que marca el fin y el 
inicio de un nuevo ciclo del tiempo y con ello la regeneración del mundo, del ser humano y sus 
relaciones sociales y con la naturaleza. 
4 Doña Inés Simbaña, entrevista del 9 de junio del 2013. 
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En algunos ritos de la Yumbada la simbiosis está presente. Son evidentes algunos eventos de orden 
católico dentro de la celebración de la Yumbada; por ejemplo la celebración de ritos cristianos 
como el Salve y la misa campal. Claro que estas actividades pueden considerarse como los rezagos 
de una larga tradición católica de la Yumbada relacionada durante muchos años como un evento 
por el Corpus Christi; sin embargo, también es el resultado de la convicción y creencia de muchos 
integrantes de la Yumbada y sus familiares. En el Salve muchos de los yumbos escucharon 
atentamente y recibieron con plena disposición la bendición del sacerdote procediendo a 
santiguarse. El caso de la misa campal es donde de visibiliza totalmente la postura de la familia 
Morales – Simbaña, en particular, pues la misa tuvo el ofrecimiento especial en favor “del alma” de 
Don Pedro Morales fallecido hace pocos meses. Estos últimos rituales pueden entenderse como una 
señal de aceptación de la doctrina católica y como otra de las formas mediante las cuales los 
Yumbos consiguen protección. Además evidencian la creencia la conexión del mundo sagrado-
sobrenatural de los Yumbos con el mundo espiritual de las religiones mesiánicas características en 
el espacio urbano.  
Se conoce que en tiempos pasados las Yumbadas tenían connotaciones mucho más religiosas 
debido a que la Iglesia, desde la llegada de los españoles, pretendió absorber todo tipo de expresión 
“pagana” a su doctrina y calendario litúrgico. Sin embargo, es sabido también, que las 
manifestaciones y expresiones de los participantes de las Yumbadas fueron mucho más irreverentes 
de lo que se ha visto en la actualidad. La intervención de la Iglesia, en este caso de la Iglesia 
católica de Cotocollao, ha producido varios conflictos e inconvenientes en la realización de la 
Yumbada, en subtemas posteriores se hablará sobre esto. 
 
 
Imagen 29. El altar de San Sebastián ocupa un lugar central en todo acto ritual de la 
Yumbada de Cotocollao. Foto: Daniela Castillo 
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5.4.2. Tiempo-espacio en la Yumbada de Cotocollao 
Históricamente la Yumbada de Cotocollao ha sido identificada como parte de las celebraciones del 
Corpus Christi del calendario católico occidental, finales del mes de mayo y primeros días de junio. 
En efecto la Yumbada durante las décadas luego de la Colonia española se realizó a la par de esta 
fecha religiosa; sin embargo esto es algo que puede asociarse al pensamiento estratégico del pueblo 
Yumbo. La supervivencia de su Cosmos y la ritualidad dentro de él tuvo ciertas alternativas de las 
cuales los pueblos y culturas andinas, y por su puesto los Yumbos, tuvieron que asumir; y en efecto 
muchas de las fiestas católicas celebradas por indígenas no son más que la continuidad de sus 
propios rituales y ceremonias ancestrales.  
Los Yumbos tienen concepciones divididas en tres ideas. Hay algunos que ya sea por 
desinformación o por tradición consideran que la Yumbada se realiza con motivo del Corpus 
Christi, lo que se evidencia en algunos elementos de sus trajes (lo que se describirá en los 
siguientes subtemas). Otro grupo de participantes identifican la Yumbada como una celebración 
indígena con motivo de agradecimiento por los frutos maduros y sus cosechas, es decir como una 
continuidad del Inti Raymi. Un tercer grupo asume exclusivamente su identidad yumbo y resalta a 
la celebración como un evento aparte del Corpus Christi y de las celebraciones Incas, Fanny 
Morales, cabecilla de la Yumbada afirma: “Corpus Christi no tiene nada que ver con los Yumbos. 
[…]Nuestros abuelos ni siquiera saben qué es el Corpus Christi ni el Inti Raymi. Nosotros no 
somos incas. No somos kichwas. Nosotros somos indios, somos Yumbos.” (Morales Fanny, 29 de 
mayo del 2013)  
Este año, como se ha mencionado, la Yumbada se realizó el 7, 8 y 9 de junio, una semana después 
de las celebraciones de Corpus Christi, y semanas antes de las fiestas del Inti Raymi. Esto 
concuerda con el proceso de recuperación de la Yumbada de Cotocollao y su necesidad de ser 
identificados y reconocidos como grupo cultura ancestral: Yumbos. Fanny Morales ha mencionado 
que la Yumbada puede darse cualquier época del año porque se trata de una fiesta indígena 
ancestral, salvo algunos elementos como la imagen de San Sebastián y los ritos católicos que 
evidencian el pensamiento estratégico que tuvieron los Yumbos para poder “sobrevivir” en el 
tiempo-espacio de la Colonia, y actualmente en el urbano de la ciudad. 
El Tiempo y espacio de la Yumbada de Cotocollao se vuelve una unidad correspondiente a su 
cosmovisión. En la celebración, los danzantes salen de su “tiempo y espacio” común para 
sumergirse en su “tiempo-espacio” fuera del ámbito cotidiano occidental. Los tres días de fiesta se 
convierten en uno solo, un día continuo en el que los Yumbos se reúnen y, se puede decir, que se 
aíslan de su entorno común para convivir espiritual y físicamente con el grupo de Yumbos en la 
celebración. Los Yumbos se apropian del espacio que disponen, se apoderan de él mediante sus 
danzas y su propia presencia que impone cierto ambiente de misterio a su alrededor.  
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Existen momentos y espacios determinados con exactitud para la realización de cada actividad que 
compone la Yumbada, sus momentos tienen un orden basado en la ritualidad. El Antialbazo, por 
ejemplo, es un acto que va de acuerdo con el tiempo natural, el tiempo marcado por el Sol y su 
camino sobre la tierra, es tiempo particular en el que se reciben todas las energías. Carlos Milla así 
lo manifiesta: “En la Cultura Andina sabemos que hay dos momentos del día más propicios para 
percibir los efectos de los campos energéticos uno es el Amanecer y el otro cuando llega el 
Atardecer.” (Milla, 2005: 163)  
El espacio dentro de la Yumbada es jerarquizado en base al reconocimiento a las personas mayores 
(de más antigüedad en la danza) y obviamente a la autoridad de la cabecilla y los capitanes quienes 
se ubican siempre en los primeros lugares de las filas o columnas de las danzas y los rituales 
representando el lugar de guías para el resto de participantes; los danzantes más nuevos o menores 
se ubican por el contrario desde la mitad hasta el final de las mismas y evidentemente deben seguir 
los pasos de los primeros.   
Como se ha identificado el Mito de Renovación del Cosmos en la Yumbada de Cotocollao, se está 
hablando de revivir un tiempo-espacio mítico-religioso. Es así que se durante algunos momentos de 
la Yumbada se establece una dimensión profundamente espiritual y hasta mágica. Los participantes 
interiorizan sus roles míticamente, como Doña Inés Simbaña y Fanny Morales lo han mencionado, 
en las entrevistas realizadas a las mismas, “cuando uno se pone el traje deja de ser humano y pasa 
a ser montaña” (Morales Fanny, 29 de mayo del 2013), por ello la Yumbada se conoce también 
como “La Danza de las Montañas”, y es ahí precisamente que el tiempo-espacio salta, se sale de la 
cotidianidad de los participantes, de las calles por donde van, del Parque de Cotocollao en sí, como 
su lugar central, y se convierte en el escenario de estos seres sobrenaturales. En particular, la 
Matanza del Yumbo y su vuelta a este mundo representan el retorno a los orígenes, al orden del 
tiempo Cósmico. 
La Matanza del Yumbo condensa un lapso de tiempo-espacio aletargado y tenso a la vez. El 
tiempo-espacio se vuelve más íntimo y envuelve un aire de misterio. Este es el tiempo en el que se 
nota con mayor claridad un cambio en la actitud de los Yumbos, quienes toman plena consciencia 
del acto y de la sacralidad de su espacio. El ritmo del tambor del mamaco impone también un ritmo 
del tiempo más lento y profundo, los Yumbos se posicionan en su lugar y no invaden ningún otro 
espacio hasta que sea el momento necesario, para la defensa del Yumbo y la persecución del 
Cazador que escapa. 
El tiempo-espacio de la Yumbada tiene dos aristas, la primera de la que se ha hablado es de la 
ritual, la segunda se refiere al tiempo-espacio que también es de carácter colectivo. Los espacios en 
los que se desenvuelve la Yumbada se convierten en el lugar y tiempo colectivo y social; a 
excepción de aquellos momentos de mayor ritualidad en los que evidentemente los límites de las 
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danzas de Yumbos son impermeables, para el resto de momentos el tiempo-espacio es un elemento 
que es compartido entre participantes y espectadores. 
5.4.3. Cosmovisión Yumbo reflejada en la Yumbada de Cotocollao 
En las danzas Yumbos está presente el tinku o encuentro de dos elementos complementarios 
comprende un enfrentamiento o lucha ritualista de purificación que no debe ser confundido con la 
guerra o batallas sangrientas con fines individuales y egoístas como las del mundo occidental. Por 
ejemplo, la lanza de chonta no se trata de un arma contundente pues tiene otro significado, 
simbólico y espiritual pues la lanza de chonta condensa el apu o espíritu de los cerros y montañas a 
los que se convocan con la Yumbada. 
Muchos de los comportamientos de los yumbos son considerados como violentos, agresivos, 
groseros o grotescos de los yumbos y en particular de los monos. Por ejemplo, el lanzamiento de 
las frutas y caramelos; así como las parodias de los yumbos con el cuerpo del yumbo asesinado en 
el ritual de la Matanza. Sin embargo, las relaciones sociales son de hermandad, todos son iguales y 
tienen el mismo sentido dentro de la celebración. Aunque la muerte ritual de uno de ellos, en la 
Matanza del Yumbo, produce la división del grupo: crea el caos, pero un caos que es ordenado con 
la renovación espiritual y física del Yumbo y como consecuencia la regeneración del orden 
colectivo que se expresa en el retorno a la hermandad y unión de los Yumbos luego de que el 
Cazador mediante sus conocimientos shamánicos lo trae a la vida, y a su vez es perdonado. Por lo 
tanto la muerte del Yumbo representa el flujo continuo de la vida, el paso a otra dimensión que no 
es precisamente la negación de la anterior. Asimismo como lo representan los “movimientos” del 
sol sobre la tierra, el ritual de la Yumbada representa los cambios cíclicos de los seres y el Cosmos. 
Así la Yumbada tiene un inicio, un clímax y un final que origina un nuevo ciclo de preparación 
para el siguiente año. 
En efecto, todas las actividades de la Yumbada de Cotocollao están basadas en su cosmovisión, 
particularmente en los valores de Correspondencia y Reciprocidad. La actividad de las jochas, así 
como de la entrega de regalos y agradecimientos a la cabecilla por parte de los Yumbos, es una 
manifestación de la vigencia del valor “dar para recibir”. Podría entenderse como una continuidad 
de los rituales de agradecimiento en los que se ofrendaban artículos particulares y productos de las 
cosechas recibidas. También el lanzamiento de frutas y dulces al público tienen el significado de 
dar prosperidad y abundancia a los que les rodean para recibirlos el siguiente año. 
Además la Yumbada de Cotocollao funciona como una red, correspondiente al valor de Sincronía 
de la cosmovisión panandina. Todos los Yumbos son Yumbos en tanto que están entre sus 
semejantes y únicamente con el accionar responsable y comprometido de sus participantes es que 
se puede realizar la Yumbada. Como lo manifiesta Fanny Morales: “un Yumbo por sí solo no 
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puede ser la Yumbada, para la Yumbada deben reunirse los Yumbos”, de manera que los actos de 
todos y a su vez de cada uno de los Yumbos hacen que la celebración pueda realizarse. La 
sabiduría de los integrantes más antiguos de la Yumbada, adultos mayores evidentemente con 
mayor sabiduría y experiencia son valorados en todo momento. Particularmente para la Yumbada 
de este año Fanny Morales destacó el gran apoyo que sus mayores le dan  compartiéndole todo el 
conocimiento ancestral que poseen. 
Además en la Yumbada de Cotocollao puede verse el valor de trasgresión de la cosmovisión 
andina. La trasgresión, al que se ha referido en capítulos anteriores, indica que las personas en 
algún momento debe salirse del orden establecido para armonizar el universo; es decir, que a cierto 
ser para mantener el equilibrio de la familia, o la comunidad, por ejemplo, le toque cumplir un rol 
no determinado para sí. Fanny Morales (entrevista, 29 de mayo del 2013) menciona las dificultades 
que tuvo al asumir el cargo de cabecilla que por herencia le correspondía. El rol de cabecilla está 
restringido para las mujeres; es decir tradicionalmente esta responsabilidad es designada de padres 
a hijos varones. En el caso de Don Pedro Morales (+), tuvo únicamente descendencia femenina y 
por lo tanto no pudo asignar el rol a ningún varón. Fanny Morales manifiesta: “para los varones 
antiguos, fue difícil asumir el hecho de que una mujer lidere, […] pero han aceptado porque la 






Imagen 30. Fanny Morales, cabecilla, suele estar acompañada por las dos personas más 
adultas de la Yumbada: (de izquierda a derecha) Don Sebastián Morales y Don Rafael 
Males. Foto: Daniela Castillo 
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El Yumbo-Mate lleva su nombre por ser un personaje que lleva una capa compuesta por mates o 
pilches (calabaza seca) cortadas en mitades sobre un buzo de manga larga que a su vez es cubierta 
por una capa más ligera de tela raso de color encendido. Lleva puesto dos pantalones el uno le llega 
hasta los tobillos y el segundo, sobrepuesto, hasta la pantorrilla; a los lados de su pantalón corto 
cuelgan unos cuantos cascabeles. Sus zapatos son por lo general de lona o en todo caso cualquier 
tipo de calzado deportivo. Su cabeza está cubierta primero por un pañolón de variados colores que 
es amarrado hasta el cuello; sobre él se coloca su incha, una corona decorada con plumas de 
variados colores unas naturales y otras artificiales, de ella se sujeta una peluca de cabello artificial 
peinada con una trenza. El Yumbo-Mate lleva una lanza de aproximadamente dos metros, de 
madera, probablemente de chonta pintado de negro de cuya punta cuelgan cintas de cariados 
colores. 
En la Yumbada de Cotocollao del 2013, estuvieron diez Yumbos-Mates, todos varones y dos de 










El Yumbo-Lluchu es representado generalmente por varones, y en efecto se trata del hombre 
yumbo. El Yumbo-Lluchu viste una malla de lana de color piel, sobre ella utiliza un pantalón corto 
hasta las pantorrillas de tela raso de color encendido. La única variante entre la vestimenta de 
algunos Yumbos-Lluchu es la utilización de pantalones deportivos hasta los tobillos. Lleva un saco 
o buzo de lana común, sobre él se cruzan cualquier cantidad de collares de semillas selváticas (San 
Pedritos), así como de conchas, pequeños caracoles de mar, todos ellos combinados con una que 
otra pluma de tonos cafés o grises. A diferencia del Yumbo-Mate, el Yumbo-Lluchu lleva una 
ashanga o bolsa de mimbre decorada con semillas secas, dentro de la que guarda cascabeles que 
hace sonar al ritmo de sus pasos en la danza. Sus zapatos son alpargatas de color blanco, en pocos 
vestían zapatos deportivos.  
Sobre su cabeza llevan un pañolón amarrado que lo cubre hasta el cuello, sobre él se coloca la 
máscara de malla de metal con bello facial, dicha máscara es sujetada con la incha, también 
decorada con grandes plumas de variados colores. De la incha se sujeta, también, una peluca de 
cabello artificial largo de color negro, en algunos yumbos peinado una trenza o en otros suelto y 
despeinado. Finalmente llevan su lanza de madera o chonta de color café o negro, todas ellas con 
cintas entrelazadas a lo largo de su asta, de la punta cuelgan dichas cintas.   
En la Yumbada de Cotocollao del 2013 estuvieron un total de siete Yumbos-Lluchu, todos ellos 
varones. 






El traje de la Yumba-Lluchu es un tanto más vistoso y elaborado que el del Yumbo-Lluchu. Toda 
la vestimenta de la Yumba-Lluchu está confeccionada en tela raso de colores vistosos, a excepción 
de la blusa, la misma que es de tipo otavaleña pero de mangas anchas y largas. La Yumba-Lluchu 
viste medias de lana, sobre ellas se coloca un anaco y sobre ella una especie de follón (falda muy 
plisada), ambas decoradas con una variedad de encajes, cintas brillantes y lentejuelas de colores. La 
falda y el anaco son sujetados fuertemente con una o dos fajas tejidas de tipo otavaleño en su 
cintura.  Todas llevan zapatos de lona o deportivos de color blanco. Sobre su blusa cuelga una capa 
que cubre sus hombros, dicha capa suele ser de diferente color del traje y suelen estar decoradas 
con lentejuelas, encajes y bordados, sobre ella se cruzan diagonalmente sartas de semillas 
selváticas, conchas, plumas, así como se ha mencionado en la descripción del Yumbo-Lluchu. 
Adicionalmente algunas Yumbas-Lluchu llevan espesos collares de coral rojo. 
La Yumba-Lluchu también tiene una ashanga, las mismas que están decoradas con semillas y 
algunas tienen atada un muñeco de mono. Al igual que los Yumbos-Lluchu dentro de la canasta 
están cascabeles, los mismos que suenan al compás de su danza. Sobre la cabeza se colocan un 
pañolón igualmente de tela raso de colores vistosos y diseños diferentes que le cubre hasta el 
cuello, sobre él se colocan la máscara de malla de metal, de las mismas características del Yumbo-
Lluchu, que se sujeta con la incha decorada con plumas de colores vistosos, finalmente de ella se 
desprende su larga cabellera artificial, casi siempre despeinada y de variados colores 
principalmente negro, café, castaños claros, combinaciones de negro con rojo, pero no rojo entero. 
Imagen 33. Yumba-Lluchu. Foto: Daniela Castillo 
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La Yumba-Lluchu también lleva una lanza de madera o chonta de color negro o café adornada con 
cintas de colores. 
La gran mayoría de danzantes representaron Yumbas-Lluchu, en la Yumbada de Cotocollao del 
2013 estuvieron alrededor de 40 o 45 entre hombre y mujeres que asumieron este personaje. 
5.4.4.4. Mono Martín 
 
 
La vestimenta del Mono Martín consiste en un traje entero que abraca desde los tobillos hasta el 
cuello. El traje es único en toda la Yumbada, a excepción de los otros personajes que mudan de 
traje entre los días ordinarios de fiesta y el día de la Matanza del Yumbo. El traje del Mono Martín 
es de felpa, bicolor en colores mostaza y café, simétricamente distribuidos en partes iguales de 
acuerdo a las proporciones de su cuerpo: torso, extremidades y cabeza. El traje lleva una cola larga 
y delgada cola del mismo material enroscada en su cintura, la misma mide aproximadamente entre 
dos y tres metros. El traje de Mono Martín se completa con su máscara, también bicolor que está 
incorporada a la totalidad del traje de felpa. Debajo de la máscara el Mono Martín tiene atada a su 
cabeza un pañolón de raso de diseño variado en colores blanco, café y mostaza. La máscara está 
diseñada con dos orejas pequeñas y redondas a los lados superiores de la máscara; posee dos 
orificios redondos para la visibilidad del personaje; unas cejas gruesas y brillantes en color dorado; 
una nariz en forma de arco en posición vertical; y finalmente una lengua redonda y gruesa de color 
rojo intenso que sobresale del orificio ubicado en la zona de la boca. El Mono Martín siempre usa 
zapatos deportivos. 
Imagen 34. Mono Martín.  
Foto: Daniela Castillo 
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El personaje de Mono Martín siempre es único. En la Yumbada de Cotocollao del 2013 el Mono 
Martín fue asumido por Don Enrique Romero. 
5.4.4.5. Monos  
 
 
El traje de los Monos tienen las mismas características que el traje descrito para el Mono Martín. 
Se diferencian debido a la variación de los colores y del traje de mono para el día de la Matanza. El 
traje de los monos también es bicolor, simétricamente distribuido según las proporciones de su 
cuerpo. Usan zapatos deportivos de cualquier color. Los Monos también amarran un pañolón a su 
cabeza sobre el cual se colocan la máscara  todas ellas con cejas brillantes de color dorado. 
Algunos Monos tienen un pequeño mono de peluche atado al extremo de su cola. 
El complejo de Monos es variado. En la Yumbada de Cotocollao del 2013 estuvieron un total de 













El mamaco viste como en su cotidianidad. Su vestimenta es la común de un hombre adulto mayor, 
sobre todo considerando su ascendencia indígena urbano. Usa una camisa de color blanco y manga 
larga, sobre ella usa un chaleco de lana de color vino. También se cubre con un saco también de 
lana y con botones, usa  pantalón de tela de color negro, sujetado con una correa. Siempre luce su 
sombrero también de color negro. Además el mamaco lleva consigo una chalina con la que aparte 
de cubrirse el cuello le sirve de soporte para el peso de su tambor. 
5.4.5. Descripción de artefactos 
Debido a que muchos de los artefactos son comunes en todos los personajes de la Yumbada de 
Cotocollao, se hecho la descripción en este subtema en el que se agrupan todos a continuación. 
 Mates: estos son usados únicamente por los Yumbos-Mates, así como su nombre lo dice. 
Los mates pueden ser de cualquier tamaño y forma, al parecer mientras más numerosos 
sean es mejor. Los mates son elaborados de la cáscara de la calabaza seca y cortada en 
mitades, generalmente no son decorados ni pintados con ningún material de manera que 
sus colores son siempre naturales (marrón bastante claro). 
Imagen 36. Mamaco.  




 Peluca: este artefacto lo usa todo el complejo de yumbos en la celebración, Yumbos-
Lluchu y Yumbas-Lluchu, a excepción del complejo de monos y el mamaco. La peluca 
siempre es de cabello sintético, las variaciones en las mismas radica en su color y en su 
forma. Es independientemente del personaje llevar la peluca en la forma que desee; todas 
tienen el cabello largo, unos llevan el cabello suelto y desgreñado, mientras que otros han 
optado por hacerse una trenza gruesa amarrada con cintas de colores al final. Los colores 
de las pelucas también son variados, por lo general los colores son negro, café, castaños, y 
algunas poseen decoraciones con mechones de colores vistosos como el rojo. 
 Máscara: todos los Yumbos con excepción de los Yumbos-Mates llevan una máscara 
elaborada en malla delgada de alambre. La máscara siempre es pintada de color rosado con 
mejillas rojizas, tiene formaciones que dan cuenta de una nariz delgada y respingada de la 
que salen fibras de cabuya asemejando bello facial. Los ojos son pintados de colores claros, 
particularmente de celeste con cejas finas de colores claros como el castaño. Su boca 
también es de características delicadas, es delgada, pequeña y de color rojo intenso.  
 Incha: se trata de la corona de plumas que usa todo el complejo Yumbos a excepción de 
los Monos. La incha es una especie de cintillo decolores variados decorado con cintas, 
lentejuelas de colores vistosos o plumas pequeñas. El borde superior está adornado con 
grandes y largas plumas de colores encendidos como el rojo, el azul, el verde y el amarillo. 
Las plumas son naturales, probablemente de aves como el papagayo o el loro. La corona se 
coloca con un elástico sujeto a la parte alta del cuello de cada danzante, la máscara y la 
peluca por su parte son incorporadas a la incha pasa su facilidad y comodidad de uso. 
Imagen 37. Capa formada por mates. 




 Washcas o Collares: son usados por todo el complejo de Yumbos a excepción de los 
Yumbos-Mates. Los collares están compuestos de semillas selváticas, principalmente de 
semillas de San Pedro y Huayruro. Además lucen conchas y caracoles de mar de pequeños 
tamaños y colores naturales. Estos elementos de los collares son alternados con plumas 
ligeras de  variados colores neutros y encendidos (negro, café, gris, amarillo, naranja, azul, 
celeste, verde, etc.) Los collares pueden usarse en cualquier cantidad y son colocadas 
cruzadas diagonalmente sobre el torso de los danzantes de pecho a espalda.  
 
 
 Ashanga: se trata de la bolsa que usan todos los Yumbos, a excepción de los Monos y los 
Yumbos-Mates. La bolsa es de forma cuadrada o cilíndrica y cuelga de forma diagonal del 
torso de los danzantes sujetada con un collar o faja tejida. Su material es siempre mimbre 
Imagen 38. Conjunto de máscara, peluca e incha. 
Foto: Daniela Castillo 
Imagen 39. Washcas o collares.  
Foto: Daniela Castillo 
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o, al parecer, alguna especie de carrizo. Las bolsas suelen tener orificios que forman el 
diseño con la que fue tejida a mano. Las ashangas están decoradas con las misma semillas 
selváticas que contienen los collares, también pueden tener pequeñas conchas de mar 
alternadas con plumas pequeñas de varios colores sin ningún patrón visible. Además cada 
bolsa puede ser decorada, o a su vez contener, un conjunto de cascabeles que los danzantes 
hacen sonar moviendo la bolsa con su mano al ritmo de sus pasos. Finalmente, casi todas 




 Cascabeles: son artefactos que se usan en las ashangas de los Yumbos y Yumbas; pero en 
el caso de los Yumbos-Mates éstos se colocan en la parte superior de los lados laterales de 
sus pantalones cortos, por lo general en grupos de alrededor 3 a 5 en cada lado. 
 
 
Imagen 40. Ashanga.  
Foto: Daniela Castillo 
Imagen 41. Conjunto de cascabeles en pantalón de 
Yumbo-Mate. Foto: Daniela Castillo 
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 Chonta: las chontas son palos a manera de lanzas delgadas y largas, miden dos  metros de 
longitud aproximadamente. Como su nombre lo dice, el material de estas lanzas es de 
madera chonta; sin embargo, los danzantes poseen cualquier variedad de madera siempre y 
cuando se asemeje en su forma y diseño a la chonta. Por ello las lanzas son pintadas de 
negro y algunas son de color café, todas ellas poseen un tallado a manera de punta, otras 
son hechas de cartón o plástico y pintadas de color dorado, blanco, plateado o del color 
mismo de la lanza. Las chontas son laboriosamente decoradas con cintas de colores, unas 
cuantas son forradas con dicha cinta haciendo un diseño de espiral. Sus decoraciones 
consisten en flequillos y tirillas hechas en papel celofán, papel crepé, papel cometa, 
guirnaldas y cintas de tela de colores vistosos que cuelgan unos cuantos centímetros debajo 
de la punta de su lanza, cada una al gusto de su propietario. 
 
 
 Otros artefactos no rituales: en los participantes de la Yumbada de Cotocollao también 
se puede apreciar el uso de otro tipo de objetos como anillos, gafas de sol, relojes, botellas 
y juguetes. Los tres primeros son objetos que los danzantes usan arbitrariamente; es decir 
su elección es individual y no pertenece al conjunto de elementos de los Yumbos. Los dos 
siguientes son objetos utilizados dentro de la ritualidad de la Yumbada de Cotocollao, las 
botellas de las que beben trago los danzantes se usan a lo largo de toda la fiesta, 
principalmente en el ritual de la Matanza del Yumbo. “Juguetes” hace referencia a 
cualquier tipo de objeto didáctico que usan exclusivamente el complejo de Monos para 
hacer sus travesuras. En la Yumbada de Cotocollao de este año se identificaron dos de 
estos objetos: un peluche de foca al momento de la recogida de Yumbos y billetes 
didácticos en el momento de la entrega de agradecimientos a la cabecilla. 
Imagen 42. Las chontas tienen variados diseños 





5.4.6. Análisis de artefactos 
Se debe mencionar en primera instancia que los Yumbos, desde épocas precoloniales, fueron 
considerados como yachags o shamanes. Sus extensos conocimientos en varias ramas de la vida 
social les hicieron merecedores de cierto prestigio místico y hasta enigmático. Era común que las 
personas acudieran a territorios Yumbos a solicitar curas a sus enfermedades; además muchos 
hechos sin explicación lógica fueron atribuidos a su presencia de los Yumbos. Posteriormente el 
entorno natural en el que vivían, así como su sabiduría respecto a la naturaleza y los seres sobre 
ella fueron identificados como sacharunas: “los hombres-pájaros” o “los hombres de los cerros”. 
Considerando lo anterior se puede afirmar que el elemento más importante del complejo dancístico 
de los Yumbos en sus tres personajes es la lanza o chonta. En páginas anteriores de este capítulo se 
refirió a la Yumbada de Cotocollao también como “La Danza de las Montañas”, la danza en la que 
se invocan a todos los espíritus o apus de los cerros, volcanes y nevados. Por ello las chontas 
representan para los Yumbos el espíritu condensado, es decir es el símbolo del apu convocado para 
danzar en la Yumbada, y es precisamente por este motivo que las chontas no pueden ser tocadas 
por nadie excepto por ellos mismos y los Monos. Algunas lanzas tienen diseños en espiral quizás 
haciendo referencia al tiempo cíclico, en inicio y fin de un ciclo marcado por la Yumbada.  Las 
chontas son el instrumento fundamental para las danzas de la Yumbada de Cotocollao pues se las 
utiliza en todo momento, podría decirse que casi es como una parte integrante del cuerpo del 
Yumbo, sobre todo al contener el apu con el que está danzando.  
La incha o corona decorada con plumas de vistosos colores se entiende como el símbolo de la 
sabiduría de los hombres y mujeres yumbos. La corona de plumas era señal de dignidad y 
diferenciaba a unos personajes del común. En este sentido, los Yumbos llevan su incha 
Imagen 43. Artefactos usados por algunos Yumbos y Monos. Foto: Daniela Castillo 
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probablemente como distintivo; primero debido a sus conocimientos y habilidades shamánicas; 
luego debido a la presencia del pueblo Yumbo en las tierras bajas tropicales, y a su vez a las 
conexiones que los Yumbos tuvieron como comerciantes y transportadores de productos entre 
grupos étnicos cercanos. La corona de plumas así como las washcas o collares evidencian la 
presencia Yumbo en las zonas amazónicas.  
En el caso de los collares o washcas, al estar elaborados con semillas selváticas como el San Pedro 
y el Huayruro éstos pueden entenderse como una especie de amuletos para la protección de las 
malas energías. De hecho en la actualidad estas semillas, en especial la pepa de Huayruro, son 
conocidas como objetos para la protección de energías negativas como el popular “mal de ojo” para 
los niños. 
La ashanga es una representación de los canastos en los que transportaban los productos, esto se 
deduce principalmente por el material del que están hechas, en ilustraciones de las primeras etapas 
de la época Colonial se conoce que en efecto los grandes canastos de los Yumbos se fabricaron con 
mimbre. En este caso dentro de ellas se colocan objetos pequeños, casi siempre un conjunto de 
cascabeles y uno que otro pañolón para rellenarlo.  
Las decoraciones de los anacos de las Yumbas-Lluchu son secuenciales y básicamente se tratan de 
líneas formadas con los encajes y cintas que al movimiento de la misma da la ilusión de formar zig-
zag. Hay una marcada diferencia entre la vestimenta y artefactos de los danzantes de la Yumbada 
de Cotocollao y el de las Yumbadas celebradas en otros lugares de Quito. Principalmente entre la 
Yumbada de Cotocollao y la Yumbada de la Magdalena se evidencian las variaciones de los 
personajes respecto a su origen étnico. Como se ha mencionado en capítulos anteriores5, el pueblo 
Yumbo se caracterizó por ser un grupo de mercaderes y transportadores de productos por lo que 
mantenían contacto con algunos señoríos y grupos étnicos de la región norte del actual Ecuador.  
Puede diferenciarse la vestimenta de los danzantes de la Yumbada de Cotocollao y la Yumbada de 
la Magdalena. Los danzantes de Cotocollao presentan vestimentas identificadas más con las 
características de los grupos étnicos de la serranía norte, los otavaleños principalmente. Así usan 
algunas prendas que tienen incluso la misma denominación en el kichwa, como anaco, por ejemplo. 
Mientras que en la Yumbada de la Magdalena los danzantes visten ropajes acordes a zonas más 
cálidas que la de los Yumbos del noroccidente de Pichincha, por ejemplo con el pecho descubierto, 
blusones y pantalones cortos. 
5 Capítulo III. 
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Las pelucas en la Yumbada de Cotocollao son de colores oscuros (café, negro) y unas pocas de 
colores semi claros (castaños); sin embargo, en la Yumbada de la Magdalena las pelucas son por lo 
general de colores vistosos y muy claros (rojo y rubio), esta es una de las evidencias que se pueden 
establecer hasta la actualidad en cuanto a las relaciones del pueblo Yumbo y algunas diferencias. 
Los colores rojos y rubios probablemente hacen referencia a los Yumbos de la región del sur, 
específicamente del actual Santo Domingo de los Tsáchilas; sus colores, en particular el rojo hace 
relación al color con el que la étnica de los Tsáchilas pintaban su cabello con semillas de achiote. 
Por otro lado los colores claros de los cabellos pueden asociarse a las características fenotípicas de 
las personas originarias de la zona de los bosques nublados del noroccidente de Pichincha, quienes 
por lo general poseen cabellos semi claros y claros, como en el caso de la Yumbada de Cotocollao 
que usan colores negros y castaños. 
Respecto a la máscara de malla que usan los Yumbos puede hacerse referencia a la presencia del 
hombre blanco o mestizo en los territorios yumbos. O quizás sea otro elemento que evidencia la 
figura del pueblo Yumbo en Quito. Como se ha mencionado en capítulos anteriores, los yumbos 
establecieron nexos comerciales muy importantes con Quito, desde la época preincaica hasta las 
primeras etapas de la Colonia española. Se sabe que muchos de los productos de los territorios 
Yumbos, como la sal, el ají, el maní, la yuca y el algodón fueron catalogados como de primera 
necesidad, básicos para la subsistencia de la población de Quito. Por lo tanto la presencia de 
yumbos en el lugar y sus tianguez seguramente no fueron extrañas y se puede sospechar que el uso 
de estas máscaras es una representación de las diferencias fenotípicas del hombre blanco o mestizo. 
Imagen 44. Matanza del saíno en la Yumbada de la Magdalena en la Plaza de 
San Francisco. Foto: Daniela Castillo 
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Respecto a los mates, se puede decir que probablemente su sonido esté encaminado a ahuyentar 
cualquier tipo de malas energías circundantes en la Yumbada, y precisamente su rol esté enfocado a 
este fin. Este sonido es combinado con el ritmo de sus cascabeles colgados de sus pantalones cuyo 
sonido puede ser, complementario a los mates, llamativo de las buenas energías. Uno de ellos 
poseía mates de forma y decoración particular. Mientras que los mates por lo general son sencillos, 
éste los tenía pintados y tallados con diseños de búhos, cuyos ojos grandes y redondos parecían 
observarlo todo su alrededor. 
 
 
5.4.7. Análisis de roles 
5.4.7.1. Gobernadora Grande 
La señora María Inés Simbaña, viuda de Don Pedro Morales y madre de Fanny Morales, es la 
Gobernadora Grande de la Yumbada de Cotocollao. Su rol es fundamental, pues es quien se 
encarga de brindar las comodidades y las atenciones necesarias a todos y cada uno de los 
participantes de la fiesta. La noche de Recogida de Yumbos parte de su domicilio, el mismo que es 
casi un centro cultural de la Yumbada de Cotocollao pues en él se muestran artefactos, fotografías 
y artesanías respecto a la fiesta. Durante la celebración se encarga de dirigir algunos aspectos 
externos de la ritualidad de la fiesta. Por lo general, ella es quien indica en dónde y en qué 
momento lanzar los voladores. Su rol, por decirlo de alguna manera, es la de “madre” de los 
Yumbos debido a que durante los tres días de fiesta ella es quien distribuye las botellas y reparte 
algún alimento o el licor así como cualquier tipo de bebida ya sea chicha de jora, cerveza o agua a 
los danzantes. Su rol puede considerarse también como el de mediadora. Doña Inés es quien se 
relaciona directamente con los familiares, acompañantes y el público espectador para canalizar 
cualquier tipo de pendiente respecto a la Yumbada de Cotocollao. 







Fanny Morales Simbaña es la cabecilla de la Yumbada de Cotocollao. Su rol es el de coordinar 
todos los elementos de la Yumbada, tanto en su preparación como en el transcurso de la misma. En 
el rol del cabecilla están las decisiones sobre algunos aspectos de la Yumbada de Cotocollao. La 
cabecilla es el personaje de mayor jerarquía en la celebración por ello su ubicación siempre es en el 
primer lugar al inicio de las filas de Yumbos, junto al altar de San Sebastián, o en el centro de las 
danzas según el momento ritual de la Yumbada. En las danzas la cabecilla es quien dirige y marca 
los desplazamientos que se realizarán; sin embargo este año, por ser el primero de Fanny Morales 
Imagen 46. Doña María Inés Simbaña brinda copas de licor a los 
Yumbos. Foto: Daniela Castillo 
Imagen 47. La Gobernadora Grande está pendiente de las necesidades 
de los Yumbos durante la celebración. Foto: Daniela Castillo 
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en el rol de cabecilla, ella ha recibido la guía mediante los consejos, el apoyo y la colaboración de 




Los capitanes son quienes ayudan a la cabecilla a dirigir al complejo de Yumbos en la celebración. 
Los capitanes guían las filas de Yumbos en las danzas y también determinan los desplazamientos 
en los bailes de la celebración. Los capitanes son aquellos danzantes que poseen mayor experiencia 
en la ritualidad del grupo de Yumbos. Los capitanes participan junto a Fanny Morales en las danzas 
que destacan su rol jerárquico sobre los demás. 
5.4.7.4. Monos 
Los monos, incluyendo al Mono Martín son quienes se encargan de proteger y mantener unido a 
todo el conjunto de Yumbos. Debido a su personalidad amistosa, traviesa y molestosa son quienes 
ponen un ambiente más dinámico en la Yumbada de Cotocollao. El rol de los monos es más abierto 
y social que el de cualquier otro personaje, los monos son los que interactúan directamente con el 
público y son quienes ordenan y distribuyen el espacio que los Yumbos necesitan para las danzas; 
podría decirse que los monos son una especie de apoyo logístico de la celebración pues son quienes 
ubican los personajes, agrupan las lanzas de chonta, organizan la Mesa de Yumbos y hacen uso de 
diferentes artefactos durante la realización de los rituales. 
 
Imagen 48. Fanny Morales Simbaña. 




Los yumbos tienen la responsabilidad de danzar asumiendo el apu del cerro, volcán o montaña a la 
que han invocado. Su presencia y sus danzas son la base con la que la Yumbada de Cotocollao 
puede tener la trascendencia y misticismo que posee. El rol de los yumbos y yumbas no puede 
cambiarse si su sentir es el de asumir un Yumbo-Lluchu o Yumba-Lluchu dependiendo el caso, de 
manera que su personaje no puede saltar a otro cuando éste lo desee. Los Yumbos son el apoyo 
para la cabecilla y la Gobernadora Grande, y por lo tanto deben escuchar y seguir las indicaciones 
que les den. 
5.4.7.6. Mamaco 
El rol del mamaco es fundamental en cualquier Yumbada, es quien marca literalmente el ritmo con 
el que se realizan todos los rituales Yumbos. La música del mamaco ha sido considerada desde 
épocas precoloniales como un ritmo exclusivo para actos de tipo mágico-religioso del pueblo 
Yumbo e incluso del Quito colonial, su música se escuchaba únicamente en velorios y rituales 
ancestrales. El rol del mamaco es único y exclusivo, sólo puede heredarse o en su defecto ser 
transmitido directamente por un adulto mayor mamaco. Así el sonido del tambor y el pingullo 
hacen una unidad con el complejo de Yumbos quienes danzan a su compás. En definitiva, es por el 
mamaco que se puede identificar el nivel de sacralidad de un determinado momento de la Yumbada 
de Cotocollao. 
5.4.8. Cinésica 
Los movimientos corporales dentro de la Yumbada de Cotocollao son muy espontáneos, 
justamente por el carácter de la fiesta. Los Yumbos danzan dando pasos lentos y cortos al compás 
del mamaco. Cuando el ritmo lo marca la Banda de Ponciano los Yumbos dan grandes y ligeros 
pasos. Las extremidades superiores de los danzantes se mueven con libertad dependiendo de la 




La postura de los Yumbos siempre es relajada, en momentos rituales como el de la Matanza los 
danzantes adquieren una postura más ceremonial: separan un poco más sus piernas y colocan sus 
pies firmemente; se mueven de su posición cuando es necesario, exclusivamente cuando se trata de 
impedir que la lanza del Cazador alcance al Yumbo para matarlo. La postura de los yumbos casi 
siempre es paralela a su lanza de chonta de la que también les sirve de soporte en momentos de 
descanso. 
Respecto a los Monos sus comportamientos son totalmente espontáneos. Los monos no tienen 
restricciones de ningún tipo, de manera que sus movimientos son ágiles o lentos dependiendo de su 
estado anímico en determinado momento de la Yumbada. Por su rol travieso y juguetón los monos 
tienen la libertad de hacer sátira de cualquier situación que le llame la atención, así algunos monos 
parecieran tener una especie de espasmo coital son el cuerpo del Yumbo fallecido; durante el resto 
de la fiesta los monos abrazan tanto a sus compañeros como a cualquier persona del público, 
además dirigen con sus manos los movimientos en las danzas que los Yumbos deben hacer. 
Respecto a la gestualidad, ésta sólo puede apreciarse en los rostros descubiertos de los Yumbos al 
momento de interactuar con sus compañeros, familiares o amigos. Casi la totalidad de los Yumbos 
poseen piel en tonos canelas, ojos de colores oscuros y cejas negras, por lo general los danzantes 
son de contextura física delgada. Durante la celebración los Yumbos siempre mostraron gestos de 
alegría y satisfacción evidenciados principalmente en la boca al sonreír. Sin embargo, los rostros de 
los Yumbos también evidenciaron cansancio y fatiga a través de las señales de sudor que brotaba 
de su piel. 
Imagen 49. Danza de yumbos en parejas. 





La participación de los Yumbos se adecúa según su entorno; por ejemplo, las danzas Yumbos en el 
Parque de Cotocollao son espaciosas y tienen la soltura de hacer movimientos extendidos. Mientras 
el público incrementa y la gente se va acumulando los monos solicitan a su manera el espacio 
necesario para el desenvolvimiento escénico de la Yumbada. Particularmente en los momentos más 
rituales de la Yumbada la gente se agolpa en mayor cantidad, entonces el espacio es delimitado a 
través de los Monos mediante ligeros correazos con su larga cola o con las lanzas de los Yumbos 
usadas horizontalmente a manera de barrera para impedir el paso de la gente. 
Dentro del complejo de Yumbos las relaciones son cercanas. Durante la celebración de la Yumbada 
de Cotocollao los danzantes están siempre reunidos. Los Yumbos por lo general se saludan con un 
abrazo o con un apretón de manos acompañado de unas palmadas en la espalda. Probablemente 
esta cercanía esté atribuida a los lazos familiares y de parentesco que relaciona estrechamente a la 
mayoría de ellos. Sin embargo, el contacto corporal entre los danzantes es más cercano a medida 
que la Yumbada avanza, para la Toma del Parque de Cotocollao los Yumbos se identifican como 
hermanos. La cercanía es acentuada en espacios estrechos, por ejemplo en la Mesa de Yumbos así 
como el bus en el que se transportaron a la casa de la priosta. Para los Yumbos no hay 
inconvenientes en esta aproximación corporal pues se acomodan con facilidad; es decir el espacio 
individual se reduce aún más sin que alguno de ellos se sienta “invadido”. 
 
Imagen 50. Las conversaciones entre yumbos 
siempre estuvieron acompañadas de rostros 




5.4.10. Simbología sagrada 
En las danzas se expresan uno de los elementos del mundo andino pertenecientes al gran principio 
cosmogónico AYNI: el yanantin que define a elementos o conceptos que siempre están juntos o 
funcionan por pares dentro de un mismo contexto y objetivo (Milla, 2005: 180). Las danzas 
siempre se realizan en pares, se formas dos filas o columnas de las cuales parten las diferentes 
combinaciones de danzas en parejas en las que representan otro de los elementos: el tinku; es decir, 
el encuentro de los complementarios que proceden de diferentes direcciones. (Milla, 2005: 180)  
Así en las danzas de los Yumbos participan el opuesto y complementario hombre-mujer, además en 
varios momentos de la Yumbada se dan encuentros de lucha ritualizada en los que los danzantes se 
acercan de direcciones contrarias uno a uno, moviendo su lanza a manera de hélice. En la visita a 
una de las priostas los Yumbos realizaron una danza por única vez durante toda la fiesta. Los 
Yumbos se dividieron en dos grupos posicionándose frente a frente, formaron dos o tres filas 
uniendo y ubicando sus lanzas en forma horizontal a la altura de su ombligo. Uno de los monos se 
colocó en el medio de ambos grupos regulando sus movimientos que consistían en caminar dos o 
tres metros aproximadamente empujando al grupo de frente, quienes a su vez retrocedían y 
avanzaban según el mono lo permitía. 
Imagen 51. Yumbos en bus de transporte público. 




Las danzas Yumbos también expresan arquetipos de la cosmovisión andina y sus símbolos 
sagrados. Los desplazamientos de las danzas se hacen formando ciertas figuras geométricas. Se 
evidencia las diagonales del cuadrado, materialización del espacio- tiempo andino apuntando a las 
cuatro direcciones. El círculo, representa el todo, el origen, la unidad y sobre todo el infinito porque 
evidentemente el círculo es la simbolización del tiempo cíclico se visibiliza en casi todos los 
momentos de la Yumbada cuando están en el Parque de Cotocollao, particularmente en las danzas 
que se hacen al momentos del Antialbazo y la Toma del Parque, el día sábado y domingo, 
respectivamente. Sin embargo, la forma más visible en las danzas Yumbos es el espiral como 
símbolo de la ciclicidad creciente del tiempo. En el caso de las danzas en la Yumbada de 
Cotocollao uno de los principales movimientos son los espirales, ya sea en su formación de filas 
frente a frente, o si están en desplazamiento por el espacio del Parque, los Yumbos hacen pequeñas 
espirales moviéndose hacia adelante y regresando a su lugar al ritmo de la música de la Banda.  
 
Imagen 52. Yumbos representando el tinku. 




En el ritual de la Matanza del Yumbo está presente un simbolismo muy importante de la 
cosmovisión andina, se trata de la botella de cerveza colocada en la entrepierna del Yumbo muerto 
debajo de la chalina que lo cubre. Esta es la representación de un falo que expresa el concepto 
andino de la fertilidad y la reproducción, por lo tanto de la continuidad de la vida y a la 
reafirmación del principio cíclico del tiempo. Esto concuerda con el tiempo-espacio celebrado en la 
Matanza, el Yumbo ha muerto y la incorporación del simbolismo del falo a su cuerpo sin energía 
puede interpretarse como el  ritual con el que se expresa la continuidad de  la existencia del Yumbo 
en otro mundo no material; asimismo es lo que le permitiría retornar a su cuerpo y tener la 
posibilidad de renovar su presencia física terrenal. 
La presencia de los Monos en la Yumbada de Cotocollao también puede entenderse como una 
manifestación de la simbología sagrada de la cosmovisión andina. La Osa Mayor está compuesta 
por siete estrellas que para el mundo andino forman la constelación del Mono o Chinchay que se 
extiende sobre el Tayta Apuc Pichincha, formación volcánica de carácter sagrado para el pueblo 
Kitu-Kara y el pueblo Yumbo, condensador de los espíritus sobrenaturales a los que se invoca con 
“La Danza de la Montañas” o Yumbada de Cotocollao. De hecho puede asociarse directamente la 
ubicación de las danzas de la Yumbada y por en la posición y el rol de la figura de San Sebastián 
en la celebración. Las danzas siempre están en dirección al volcán Pichincha con sus identidades de 
Rucu y Guagua, además de que San Sebastián siempre está ubicado frente a este apu, “a los pies” 
de este elemento sagrado. 
Imagen 53. Figura circular en la danza de la Toma del Parque de Cotocollao. Foto: Daniela Castillo 
171 
 
Evidentemente la figura de San Sebastián es literalmente católica; sin embargo, probablemente 
camufla la simbología sagrada de la cosmovisión yumbo. San Sebastián es un santo no reconocido 
por la Iglesia Católica nacional. Fanny Morales (entrevista, 29 de mayo del 2013) afirma que los 
danzantes no lo miran como una deidad eclesiástica sino como la representación de algún apu o 
tótem que astutamente fue ocultado o utilizado como base para la construcción de esta figura 
religiosa y así poder continuar con la “venia” de la Iglesia al realizar sus celebraciones. Puede 
decirse que específicamente en San Sebastián está la presencia del apu principal de la cosmovisión 
Kitu Kara y Yumbo: el Guagua Pichincha. Esta sospecha es de alguna manera confirmada por la 
apariencia física de dicho santo. San Sebastián presenta rasgos faciales muy semejantes a las de un 
niño o joven, más no de una persona adulta como suele aparecer en el común de figuras religiosas 





Así puede afirmarse que los Yumbos se guían por la constelación del Mono, lo que se relaciona 
directamente con el sentido cósmico de la Yumbada de Cotocollao. El Mono es la figura totémica 
de lo dinámico y lo húmedo o lluvioso propiamente de la zona de donde provienen los Yumbos (el 
clima subtropical del noroccidente de Pichincha) y he ahí la presencia de los Monos y su rol 
fundamental en la Yumbada de Cotocollao. 
Imagen 54. San Sebastián adornado con 
símbolos del Corpus Christi. 






Los sonidos de la Yumbada de Cotocollao obviamente son diversos y un tanto difíciles de 
especificar debido al propio carácter de la Yumbada: es una fiesta. Sin embargo, fuera del 
escenario ritual de los Yumbos los sonidos más fuertes pertenecen a las voces y risas de los 
espectadores.  
Dentro de la celebración los más notorios son los sonidos producidos por los mates, cada paso del 
Yumbo-Mate es identificado por el sonido onomatopéyico, como lo menciona Frank Salomon 
(1993: 346): chal, chal, chal, el mismo que se incrementa según la intensidad de la danza de los 
Yumbos aumente. Dicho sonido es complementado con los cascabeles que llevan los Yumbos-
Mates en sus pantalones que se incrementan dependiendo de la intensidad de las danzas.   
Otro es el de los Monos que con sus voces reproducen un sonido semejante al de algún animal, 
probablemente de los bosques nublados de los territorios yumbos. El sonido es ágil y vocaliza la 
letra “u” un tanto alargada y acentuada al inicio. El sonido de los monos es la señal para escuchar 
otro sonido igual de importante dentro de la ritualidad de la Yumbada, se trata del silbido Yumbo. 
El silbo Yumbo se hace con la mano en forma de concha colocada casi al borde inferior de la boca. 
Para crear el sonido los Yumbos inclinan un poco su cabeza hacia la derecha o hacia la izquierda 
dependiendo de la mano que usen y dirigen su soplo a un lugar exacto dentro de ella. El silbido de 
los Yumbos también se parece a los sonidos que comúnmente se pueden escuchar en los bosques 
nublados del noroccidente de Pichincha. 
Imagen 55. Yumbo-Mate silbando. 




En la Yumbada de Cotocollao hay dos elementos musicales. El primero y más importante es el del 
mamaco, quien al tocar del tambor y el pingullo entona los ritmos con los cuales danzan los 
Yumbos en los momentos más rituales de la celebración. El ritmo del tambor y el pingullo no 
tienen una identificación exacta, más bien los sonidos creados surgen espontáneamente de la 
creatividad del mamaco mientras los va tocando. Durante los primeros minutos de preparación de 
los protagonistas para el ritual de la Matanza del Yumbo, el mamaco toca únicamente el tambor y 
cuando el ritual ha iniciado formalmente se incorpora el sonido del pingullo hasta el final del ritual. 
Junto al mamaco los Yumbos también cantan al momento de la despedida, al ritmo del tambor y el 
pingullo los danzantes se acercan a Fanny Morales, cabecilla para corear algunas coplas en 
agradecimiento a por la celebración de la Yumbada, a la naturaleza y a otras temáticas que 
probablemente están indirectamente dedicadas a su Santo patrón, San Sebastián: 
Marujita Sebastiana/ 
Asómate a la ventana/  
Para darte la semana/ 
Robando de taita y mama/ 
Eso sí. Eso sí.  
El segundo elemento musical se trata de la Banda de Ponciano, un conjunto de doce a catorce 
personas aproximadamente las mismas que tocan variados temas musicales para las danzas 
Yumbos. Su tonos no son rituales por lo tanto su repertorio musical es bastante más alegre y 
animado que los ritmos del tambor y el pingullo. Una de las principales canciones que la Banda 
entona se denomina “La Yumbita” y es justamente una de los temas más escuchados en toda la 
Yumbada de Cotocollao, se podría decir que incluso es identificativo de estas fiestas. Los Yumbos 
al escuchar esta pieza musical danzan con mayor ímpetu dando vueltas de delante para atrás.  
 
  




5.4.13. Comunicación verbal 
El lenguaje verbal utilizado por los Yumbos es coloquial, utilizan palabras comunes como las que 
seguramente usan en su cotidianidad. Tanto Monos como Yumbos hacen juegos de palabras que en 
su conjunto forman versos; por ejemplo en una situación en la que uno de los Monos tiró 
accidentalmente una botella de licor destapada, ante ello una Yumba-Lluchu (mujer) le dijo: 
Puede regar sus ojos, 
Puede regar tus lágrimas, 
Puede regar tu sangre, 
Pero nunca el agüita de Dios. [sic] 
En los actos comunicativos de los Monos abundan las oraciones interrogantes y las ideas 
ingeniosas que, además de narrar lo que va sucediendo en la ceremonia, crean historias de ficción. 
Incluso puede afirmarse la existencia de un metalenguaje de los Monos, pues ellos son quienes van 
narrando de cierta forma todo lo que va sucediendo dentro de la Yumbada, es decir, son Monos 
hablan de lo que hacen ellos mismos junto a los Yumbos; por ejemplo en el ritual de la Matanza el 
Mono Martín le dijo a Don Rafael Males: “¡Ay, Rafico vas a morir! Estoy llorando porque me 
gustaría que te quedes”. 
Los participantes de la Yumbada de Cotocollao utilizan también algunos ‘quichuismos’ como las 
palabras guagua para designar a los danzantes jóvenes o niños; shungo para referirse al profundo 
sentimiento y espiritualidad con el que danzan los Yumbos: “danzar con el shungo” dice Fanny 
Morales (entrevista del 29 de mayo del 2013); y taita para referirse a los adultos mayores de la 
Yumbada personas evidentemente con más experiencia y sabiduría de la celebración. Además toda 
Imagen 57. Mamaco tocando sus instrumentos. 
Foto: Daniela Castillo 
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su vestimenta tiene denominaciones kichwas por ejemplo, la falda se denomina anaco; la bolsa de 
mimbre ashanga; los collares washcas; la corona de plumas incha; y así con la mayoría de su 
vestimenta. 
La comunicación verbal entre los participantes connota relaciones bastante cercanas. Las 
conversaciones casi siempre son sobre temas cotidianos y en particular sobre algún evento de la 
Yumbada de Cotocollao. Dentro de la celebración las conversaciones son aún más cercanas entre 
Fanny Morales y los yumbos más antiguos que la acompañan: Don Sebastián Morales y Don 
Rafael Males. En estos casos la temática de las conversaciones son respecto a la organización del 
siguiente momento ritual, evidentemente éste es el medio a través del cual Fanny Morales recibe 
los consejos de sus mayores y la guía e indicaciones para los momentos más rituales de la 
Yumbada de Cotocollao.  
Dentro de la celebración no sólo participan los danzantes en el acto comunicativo, también 
intervienen familiares cercanos quienes colaboran con su experiencia y sugerencias para la 
realización algunos aspectos no rituales de la Yumbada. Por ejemplo, las personas dialogaban con 
Fanny Morales y su madre Doña Inés Simbaña para coordinar la distribución de bebidas a los 
danzantes y el público espectador.   
En la Yumbada se produjo una situación bastante interesante respecto al acto comunicativo al 
momento de decidir quiénes participarían en el ritual de la Matanza del Yumbo de este año. En esta 
situación pudo evidenciarse lo que Sebastiá Serrano denomina “ruido psicológico”; es decir 
perturbaciones emocionales que se manifiestan en las respuestas del acto comunicativo. (Serrano, 
s.a.: 48) En este caso Don Sebastián Morales (Yumbo-Mate) se mostró reacio a cierta idea respecto 
a asumir el rol de Cazador este año, un rol que muy probablemente le correspondía a Don Pedro 
Molares en las Yumbadas anteriores. Familiares y algunos danzantes intentaban convencerlo y 
controlar su conflicto emocional, particularmente una mujer sugería que Fanny Morales delegue la 
responsabilidad directamente a Don Sebastián a través de la entrega simbólica de algún objeto que 




5.4.14. Comunicación con los no participantes 
La comunicación con los no participantes, es decir con el público espectador de la Yumbada de 
Cotocollao es a través de la interacción directa, principalmente a través del rol del conjunto de 
Monos. Los Monos tienen la posibilidad de tocar, abrazar, y conversar de forma picaresca con las 
personas del público cuando ellos así lo deseen. 
Los Yumbos no interactúan con el público salvo cuando se trata de una persona conocida o algún 
familiar, en estas situaciones las conversaciones son siempre en relación a los personajes y 
momentos de la Yumbada. Por ejemplo Don Rafael Males, el Yumbo que ha retornado a este 
mundo se encuentra con un conocido que le dice: 
-¿Ya estará vivo ya? 
¡Claro, yo solo muero un ratito nomas! 
-¿Y cómo murió “un ratito”? ¿Enterrado la chonta? 
En cambio usted ya no muere nada, ¿no? 
-No, todavía no es mi hora. 
Uno de los pocos momentos de interacción entre los Yumbos y los espectadores se da en el 
momento de lanzar las frutas y dulces a los mismos. El significado según la cosmovisión andina es 
el de compartir parte de los alimentos obtenidos para la celebración con el público en simbolismo 




Imagen 58. Conversación de Yumbos antes de la Matanza. 
Foto: Daniela Castillo 
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El rol de la familia es fundamental en la Yumbada de Cotocollao. Como se ha mencionado en 
páginas anteriores la Yumbada está compuesta por aproximadamente cincuenta danzantes entre 
Yumbos y Monos, de ellos tan solo cinco personas no tienen parentesco consanguíneo. Los roles 
son heredados de padres a hijos, de tíos a sobrinos, de abuelos a nietos, se trata de una cadena en la 
que varios integrantes de una misma familia participan. Por ello los apellidos de familias son 
bastante reconocidos por los integrantes de la Yumbada, Fanny Morales (entrevista del 29 de mayo 
del 2013) menciona unos cuantos: Molares, Simbaña, Chicaiza, Pallo, Hipo, entre otras familias 
originarias de Cotocollao. 
La Yumbada de Cotocollao prácticamente es de carácter familiar, inicialmente en esta fiesta 
participaban únicamente integrantes pertenecientes a una de las dos ramas de la familia Morales-
Simbaña, actualmente pueden danzar personas de otras familias siempre y cuando reconozcan y 
asuman su identidad Yumbo con responsabilidad.  
De la familia, la mujer tiene el rol más importante. Las mujeres ya sean madres, hijas, abuelas, tías, 
hermanas o esposas son las que apoyan y colaboran en todo momento a los participantes. Son 
quienes visten a los danzantes, preparan los alimentos, sostienen bolsas y cualquier tipo de objeto 
encargado por los Yumbos, así como son quienes llevan los granos para compartirlos en la Pampa 
mesa.  
Imagen 59. Esposa de Taita Valladares poniendo 
alimentos en la Mesa de Yumbos.  







En la Yumbada de Cotocollao se condensan todos los elementos de la cosmovisión y cosmogonía 
del pueblo Yumbo. En esta celebración confluyen los criterios que determinan el carácter sagrado 
de esta manifestación. La Yumbada es la articulación de todo el compendio fruto del conocimiento 
y sabiduría ancestral del pueblo del subtrópico quiteño, en el noroccidente de Pichincha. Su 
apropiación de la naturaleza adaptándola a su forma de vida, a su organización social y política, así 
como su impresionante dominio de la astronomía, la agricultura, sistemas de producción, han 
dejado registros por todo el noroccidente de Pichincha y los alrededores de Quito, éstos dan cuenta 
de la trascendencia de esta sociedad y la importancia de su rol como mercaderes y mediadores en 
épocas preincaicas, incaicas y la Colonia española. Con todos estos conocimientos incluso se puede 
dar continuidad a la afirmación de una “Ciencia Andina” -siguiendo con el criterio propuesto por el 
arquitecto e investigador de las culturas andino-ecuatoriales, Bolívar Romero-. Una ciencia que 
realizó cálculos exactos sin necesidad de ningún instrumento tecnológico con el que confirmaran 
sus investigaciones más que con la comprobación empírica detallada y minuciosa. 
Por ello las evidencias más importantes están contenidas en el centro ceremonial de Tulipe, pues 
representan el nivel de un conocimiento único alcanzado en la región andina ecuatorial. Sus tolas, 
piscinas, canales de agua, caminos o culuncos, petroglifos y ceramios, articulan su simbología 
sagrada del cuadrado y los ángulos rectos, el círculo, la espiral, la dualidad y la cuatripartición del 
espacio. Sus estructuras en las que se plasman la observación permanente del sol, la luna, así como 
la presencia de sus figuras totémicas como el Mono, el Jaguar, la serpiente, el ave Curiquingue, el 
apu Pichincha, entre otros, son elementos que son claramente identificables en sus manifestaciones 
culturales como lo es la Yumbada de Cotocollao. 
Esta investigación, al ser un acercamiento al entendimiento y comprensión de la simbología andina, 
de sus estructuras, sus significados y sus usos, evidencia la utilización de todos aquellos arquetipos 
cosmogónicos mencionados en el desarrollo de este trabajo, y por lo tanto posibilita el 
planteamiento de una “Semiótica Andina” y mucho más de una “Semiótica de lo Yumbo”. Una 
Semiótica aplicada desde una visión un tanto distante a los esquemas del conocimiento 
científico occidental, así como lo propone el investigador Carlos Milla Villena y su 
“Método de Semántica Andina”, desde el cual no se puede conocer, ni entender los 
elementos culturales andinos sino viviéndolos y participando de ellos. Todos aquellos 
símbolos e íconos conforman un cuerpo semiótico que desde lo comunicativo generan 
lenguajes ceremoniales, se estructura el rito, la ritualidad y establece las prácticas más 







La Yumbada de Cotocollao se muestra como una de las más importantes fiestas ancestrales de la 
provincia de Pichincha y particularmente de Quito. La Yumbada de Cotocollao no es tan solo una 
expresión ritual, también es la evidencia de la presencia indígena, y en particular del pueblo 
Yumbo en la ciudad, así como sus formas de apropiarse de los espacios urbanos donde construyen 
su identidad a través de la realización de estas fiestas.  
Aún existen fuertes criterios etnocentristas, particularmente de personas mestizas, “del mismo 
pueblo”, que siguen mirando a través de los ojos de la “civilización” con los que califican de 
prácticas “primitivas”, “salvajes” y “groseras” algunas manifestaciones de la Yumbada de 
Cotocollao. No se trata de analizar desde el punto de vista de la ‘otredad’, de mirarlos como objetos 
exóticos o como rasgos de un pasado majestuoso, más bien se trata de reconocerse en ellos, de 
reconocer nuestros orígenes y adquirir con-ciencia de ellos y la consecuente responsabilidad de 
trascenderlos a la vida de las futuras generaciones. Porque no se puede negar su existencia, los 
yumbos no han desaparecido como lo mencionan algunos etnólogos e historiadores, los Yumbos 
existen y están presentes confundidos entre la “modernidad” de esta ciudad. 
El pensamiento occidental ha malinterpretado y por lo tanto tergiversado muchas de los 
simbolismos de los pueblos andinos. Así por ejemplo las representaciones de actos reproductivos 
en ceramios, así como las parodias eróticas de los monos durante el ritual de la Matanza del Yumbo 
han sido calificadas como comportamientos libidinosos, pornográficos e impúdicos; cuando en 
realidad simbolizan la fertilidad y la continuidad de la vida en su concepción del tiempo cíclico. De 
ahí la importancia de interiorizarse en el pensamiento andino para primeramente reconocer los 
signos, símbolos e íconos de su cosmovisión ancestral. 
El análisis de los signos semióticos dentro de la Yumbada de Cotocollao da cuenta de la estrecha 
relación del pueblo Yumbo con la naturaleza y la profunda ritualidad de sus actos. La Yumbada 
tiene claramente un carácter ancestral y sagrado; sin embargo su simbolismo también evidencia al 
simbiosis entre su cultura con la de doctrinas cristianas. Los Yumbos incorporan a sus danzas 
ciertos elementos católicos pero que en el fondo conservan el significado de su cosmovisión 
yumbo, su principal ejemplo está en la imagen de San Sebastián (santo patrono) que no es 
reconocido por la Iglesia Católica, pero que según muchos de los danzantes camufla un simbolismo 
ancestral, probablemente un apu o espíritu sagrado de la cosmovisión Yumbo.   
La celebración de la Yumbada de Cotocollao ha sido confundida con otros eventos del calendario 
católico. Ante ellos sus actores reafirman su identidad Yumbo sin ningún tipo de adscripción étnica 
ni política. La Yumbada muestra la capacidad de cohesión del pueblo Yumbo, su organización y 
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gestión por continuar con este proceso de “recuperación” de sus manifestaciones ancestrales. En 
efecto, la Yumbada de Cotocollao no es una manifestación folclórica de las culturas andinas, por el 
contrario, sus actores destacan intensamente la autenticidad étnica de dicha celebración que si bien 
tiene influencias de ciertas visiones del pensamiento occidental su esencia aún conserva la 
ancestralidad con la que fue practicada por sus antepasados. 
Por ejemplo, a pesar de que la Administración Zonal de La Delicia aporta con algunos fondos para 
la realización de la Yumbada cada año, los Yumbos no permiten su injerencia institucional puesto 
que para ellos es una forma de folcklorizar su fiesta con proyectos que sólo están enfocados a las 
prácticas turísticas y espectaculares de la celebración. Por ello el pueblo Yumbo no busca ningún 
tipo de reconocimiento institucional para la Yumbada de Cotocollao que la declare como  
“Patrimonio Inmaterial Nacional”. Estas ideas han sido desestimadas debido a experiencias que 
ellos consideran como “negativas” con otros grupos ancestrales como los Danzantes de Pujilí y la 
Mama Negra quienes han perdido su autonomía. Para los Yumbos ampararse bajo una nómina 
institucional puede condicionar sus prioridades simbólicas y ancestrales. En este aspecto los 
Yumbos están dispuestos a defender el sentido y significado original de la Yumbada como tal y 






1. Eliade, Mircea (1981). Mito y realidad. 4ª Ed. Barcelona: Labor S.A. 231 p. 
 
2. Fine-Dare, Kathleen Sue (1991). Cotocollao: ideología, historia y acción en un barrio de 
Quito. Quito: Abya-Yala. 277 p. 
 
3. Fine-Dare, Kathleen Sue (2007). Más allá del folklore: la Yumbada de Cotocollao como 
vitrina para los discursos de la identidad, de la intervención estatal, y del poder local en 
los Andes urbanos ecuatorianos. En: Waters, William, comp. Estudios ecuatorianos: un 
aporte a la discusión. Ponencias escogidas del III Encuentro de la Sección de Estudios 
Ecuatorianos LASA. Quito: Abya-Yala, 2007. p. 55-72 
 
4. Franco, Juan Carlos (2011). Las voces de la memoria: vida y expresiones musicales de los 
últimos yumbos de Nanegal e interinfluencias culturales-musicales con los colonos 
migrantes. Revista Nacional de Cultura. (15-16, Tomo III): 709-725. Quito: Consejo 
Nacional de Cultura. Enero – abril. 
 
5. Gadamer, Hans-Georg (1997). Mito y razón. Barcelona: Paidós. 133 p 
 
6. García Canclini, Néstor (1990). Culturas híbridas: estrategias para entrar y salir de la 
modernidad. México D.F: Grijalbo, S.A. 363 p. 
 
7. García Canclini, Néstor (2002). Culturas populares en el capitalismo. México D.F: 
Grijalbo, S.A. 231 p. 
 
8. Gómez, Ricardo (2008). Indígenas urbanos en Quito: el proceso de etnogénesis del pueblo 
Kitukara. En: García, Fernando, comp. Identidades, etnicidad y racismo en América 
Latina. Quito: FLACSO – Sede Ecuador. p. 107 – 119 
 
9. Guayasamín, Gustavo (1996). El cerco del sol: calendario solar quiteño. Quito: s.d. 11 p. 
 
10. Heredia, Rómulo (2005). Solsticios y equinoccios. Yamaipacha. (29): 31 - 33, abril. 
 
11. Holguín, Adolfo Uttermann (2009). El sistema calendárico y ritual de las pirámides de 
Cochasquí. En su: Historia Próxima y Remota. Quito: Abya-Yala. p. 61-91. 
 
12. Jara, Holger (2006). Tulipe y la cultura yumbo: arqueología comprensiva del subtrópico 
quiteño. Tomo II. Quito: Fondo de Salvamento del Patrimonio Cultural de Quito-
FONSAL. 286 p. 
 
13. Marafioti, Roberto (2008). Sentidos de la comunicación: teorías y perspectivas sobre 
cultura y comunicación. 2ª ed. Buenos Aires: Biblos. 276 p. 
 
14. Marín, Luis; Del Pinto, Inés (2005). Algunas reflexiones sobre el Ecuador prehispánico y 
la ciudad inca de Quito. Quito: Centro de Estudios del Municipio de Quito. 331 p. 
 
15. Martín-Barbero, Jesús (1998). De los medios a las mediaciones: comunicación, cultura y 
hegemonía. 5ª ed. Santafé de Bogotá: Convenio Andrés Bello. 376 p. 
 
16. Martín-Barbero, Jesús (2002). Oficio de cartógrafo: travesías latinoamericanas de la 
comunicación en la cultura. Santafé de Bogotá: Fondo de Cultura Económica. 484 p. 
182 
 
17. Milla Villena, Carlos (2005). AYNI. 4ª ed. Lima: Amaru Wayra. 317 p. 
 
18. Morales, Fanny (2013). Entrevista a la cabecilla de la Yumbada de Cotocollao, Fanny 
Morales realizada por Daniela Castillo y Margarita Romano. [registro fílmico] Quito, 29 
de mayo. 
 
19. Peñaherrera, Andrés (2013). El centro ceremonial del Quito precolombino. En: Tercer 
Encuentro por el Kitu Milenario. [registro fílmico] Quito: Facultad de Comunicación 
Social - UCE. 
 
20. Pereira Valarezo, Alberto (2002). Semiolingüística y edocomunicación. Quito: Ediciones 
Científicas Agustín Álvarez Cía. Ltda. 264 p. 
 
21. Quijia, Ayme; Simbaña, Freddy; Ushiña, Mauricio (2006). Gestores culturales Kitu Kara. 
Quito: Imprenta Nuestra Amazonía. 76 p. 
 
22. Romero, Bolívar (2013). Ciencia andina equinoccial: camino del sol y saber ancestral en 
el Intiwatana del Itchimbía. En: Tercer Encuentro por el Kitu Milenario. [registro fílmico] 
Quito: Facultad de Comunicación Social – UCE. 
 
23. Salomon, Frank (1992). La yumbada: un drama ritual quichua en Quito. En: Kingman 
Garcés, Eduardo, comp. Ciudades de los Andes: visión histórica y contemporánea. Quito: 
Centro de Investigaciones Ciudad. p. 457-480 
 
24. Salomon, Frank (1993). Matando al yumbo: un drama ritual del norte de Quito. En: 
Whitten, Norman, ed. Transformaciones culturales y etnicidad en la sierra ecuatoriana. 
Quito: USFQ. p. 339-392 
 
25. Salomon, Frank (1997). Los Yumbos, Niguas y Táchilas o “Colorados” durante la colonia 
española: etnohistoria del noroccidente de Pichincha, Ecuador. Quito: Abya-Yala. 131 p. 
 
26. Serrano, Sebastià (s.a.). La Semiótica: una introducción a la teoría de los signos. 
Barcelona: Montesinos S.A. 121 p. 
 
27. Simbaña, María Inés (2013). Entrevista a la Gobernadora Grande de la Yumbada de 
Cotocollao, María Inés Simbaña realizada por Daniela Castillo y Margarita Romano. 
[registro fílmico] Quito, 9 de junio. 
 
28. Trujillo, Jorge (2005). Yumbos y yumbadas en Quito. Patrimonio de Quito. (02): 64-73, 
Diciembre. 
 
29. Velasco, Juan de (s.a.). División del año y diversidad de fiestas. En su: Historia del Reino 
de Quito en la América Meridional. La Historia Antigua. Tomo I. Parte I. Quito: Ariel. p. 
94 - 101 
 
30. Ziolkowski, Mariusz; Sadowski, Robert (1992). Los problemas de la reconstrucción de los 
calendarios prehispánicos andinos. En su: La arqueoastronomía en la investigación de las 
culturas andinas. Quito: Banco Central del Ecuador. p. 65 - 112. 
 
31. Zuidema, Tom (1992). El encuentro de los calendarios andino y español. En su: Los 
conquistados 1942 y la población indígena de las Américas. Bogotá: Tercer mundo 







BIBLIOGRAFÍA EN INTERNET 
 
1. Consejo de Desarrollo de las Nacionalidades y Pueblos del Ecuador (CODENPE) (201- ). 




2. Garcilaso De La Vega, Inca (s.a.). Alcanzaron la cuenta de los años, y los solsticios y 
equinoccios. En su: Comentarios Reales de los Incas. Primera Parte. Tomo II. [en línea]. 
España: s.d. p. 156 - 159. [citado: 21 de mayo del 2013] Disponible en: 
http://books.google.com.ec/books 
 
3. Real Academia Española. Diccionario de la Lengua Española. 22ª ed. [en línea]. [citado: 
19 de marzo del 2013]. Disponible en: http://www.rae.es/rae.html 
 
4. Sistema Integrado de Indicadores Sociales del Ecuador (SIISE) y Consejo de Desarrollo de 
las Nacionalidades y Pueblos del Ecuador (CODENPE) (201- ). Sistema de Indicadores de 
las Nacionalidades y Pueblos del Ecuador (SIDENPE). [en línea] [citado: 06 de agosto del 
2013] Disponible en: http://www.siise.gob.ec/siiseweb/siiseweb.html?sistema=5# 
 
5. Tamayo, Juan Carlos. Los yumbos una cultura perdida en el Ecuador. [reportaje de 
televisión] Quito: Programa La Televisión, transmitido el 5 de julio del 2009 [citado: 15 de 
agosto del 2013]. Disponible en:  http://www.tvecuador.com/index.php?option=com_ 
reportajes&view=showcanal&id= 1097 
 
 
184 
 
